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SOIT LOUÉ NOTRE-SEIGNEUR JESUS-CHRIST, TOUJOURS | 
mcm _ - 


LE SAINT SACRIFICE DE LA MESSE 
DANS LA PIÉTÉ DU XVII SIÈCLE 


De saint François de Sales à Duguet, nos deux points extré- 
mes, l'histoire, si l’on peut dire, du Saint Sacrifice pendant . 
le XVIIe siècle, telle que nous permet de la suivre une «litté- 
rature » et copieuse et splendide, cette histoire, dis-je, obéit, 
dans son développement à une sorte de loi que je voudrais 
d’abord essayer de formuler. 

Dès 1644, la seule bibliographie des préparations à la Messe, 
ou des exercices de la messe est si riche que, chose presque im- 
possible à croire, l’homme aux trois cents volumes, l’intarissable 
Camus, réticent, muet pour la première et dernière fois de sa 
vie, recule devant cet inépuisable sujet qu’il croit épuisé. « Vous 
pouvez être aidé, écrit-il, par plusieurs auteurs qui ont crayonné 
beaucoup de méthodes, comme notre B* Père en sa Phlothée ; 
le P. Coton en son Occupation intérieure ; le P. Barthélemy 
Jacquinot en son Adresse; le P. Alphonse Rodriguez en sa 
Pyatique des vertus chrétiennes ; le P. Louis du Pont en ses 
livres de la Perfection du chrétien — tous jésuites jusqu'ici — ; 
le P. Eustache de Saint-Paul (Asseline, feuillant) en son Adresse 
spirituelle et le P. Philippe d’Angoumois, capucin, en son Occu- 
pation continuelle… Auxquels vous pourrez joindre Grenade en 
son Mémorial ; le P. Arias, en son Traité de la Communion ; le 
P. Richeome, en son Pélerin de Lorette ; le P. Philippe d’Angou- 
mois en son Adresse de la grâce ». (x) 

Il en passe beaucoup, son ami le P. Suffren, entre autres, 
lequel n’a pas moins de deux cents pages sur la messe, dans le 
premier volume de son Année chrétienne (1640). 

Je ne les ai pas tous lus, mais je croirais volontiers que le 
bloc de ces écrivains se distingue de ceux qui vont suivre. La 


(1) Pratique de la fréquente communion (parle P. Salajar, s. j.)avec un Traité 
de la fréquente communion, par le P. CAMUS, Paris, 1644 PP. 13-14, 24. 
JT 
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nuance est difficile, non pas à sentir, mais à démêler, et plus 
encore à exprimer. Un clair exemple nous y aidera. Je l’em- 
prunte au Père Suffren que nous connaissons déjà, personnage 
aussi aimable que considérable, et très composite, archaïsant 
et moderne tout ensemble, chez qui se mêlent, d'ordinaire, 
sans trop se heurter, les courants les plus divers: une piété 
encore toute médiévale, l’humanisme dévot, la tradition igna- 
tienne, et le bérullisme. Méditez donc son panégyrique du Saint 
Sacrifice. 


Ce qu’est le soleil entre les astres est la Messe, ou ouïe ou célébrée, entre 
toutes les actions de la journée. Si le soleil surpasse tous les astres, cette 
action est la plus relevée. Le soleil donne la lumière aux autres astres 
et départ ses douces influences à toutes les créatures corporelles ; de même 
cette action étant bien faite le matin, donne une particulière bénédiction 
à toutes les actions de la journée. Le soleil s’éclipsant, les influences des 
astres cessent ; cette action manquant le matin, on perd quasi tout le 
fruit de la journée. (1) 


Charmant, direz-vous, et plus encore. On n’imagine rien de 
plus suavement ni de plus pratiquement dévot. A l’élite néan- 
moins de la seconde moitié du XVIIe siècle, comme à nous 
du reste, ce panégyrique de la messe aurait paru assez court, 
vague, décevant, et pour tout dire plus dévot que religieux — 
car telle est, me semble-t-il, la très délicate nuance que nous 
essayons présentement de saisir. Pas une ligne de Suffren qui 
ne puisse s'appliquer presque aussi bien à n'importe quelle 
pratique religieuse, à la méditation du matin, par exemple, à 
la visite au Saint-Sacrement, et mieux encore à la Sainte Com- 
munion, prise en elle-même et détachée, veux-je dire, du Sacri- 
fice. Le Sacrifice de la Messe n’est pas, en effet, «et ne doit pas 
être un exercice de piété éminent entre beaucoup d’autres. Il 
est au contraire le centre vers lequel doivent converger tous les 
efiorts de la discipline spirituelle, toute l’ascèse (et aussi bien 
toute la mystique). Il exprime et réalise la synthèse de tout le 
culte qui est, en définitive, de faire de nous des hosties vivantes 
et saintes offertes chaque jour à la gloire du Père en union 
avec l'unique sacrifice de Jésus-Christ (2)». Ces lignes sont 


(1) L’Année chrétienne, I, pp. 304, 305. 

(2) Dom G. Godu, Le Sacrifice eucharistique et la communion (La vie et les 
Avis liturgiques, septembre 1922, p. 486). « Le centre de tout le culte catholique, 
écrit de son côté Dom Ryelandt, n’est pas l’Eucharistie distribuée à la table 
sainte. Notre religion a, pour çentre et source principale de vitalité, le saint 
Sacrifice de la Messe renouvelant l’immolation de Jésus-Christ en croix, et la 
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d'hier, mais Condren, Olier, mais Bossuet, mais Duguet les 
auraient signées. Elles expriment parfaitement l’idée qu'ils se 
font tous du Saint Sacrifice, comme nous le montrerons bientôt. 
Or entre ces deux descriptions, qui ne sent la différence ? Qui ne 
voit que la seconde est plus spécifiquement, plus profondément 
religieuse que la première ? Chose extrêmement remarquable, 
saint François de Sales, antérieur de vingt ans à Suffren, et que 
Suffren manifestement a voulu et cru copier ici, François de 
Sales, dans la description qu’il donne du Saint Sacrifice, annonce 
déjà et devance le développement que nous avons dit. 


° Je ne vous ai point encore parlé du Soleil des exercices spirituels qui 
est le très saint, sacré et très souverain Sacrifice et Sacrement de la Messe : 
centre de la religion chrétienne, cœur de la dévotion, âme de la piété, 
mystère ineffable qui comprend les abîmes de la charité divine, et par 
lequel Dieu, s'appliquant réellement à nous, nous communique magni- 
fiquement ses grâces et faveurs... Faites donc toute sorte d'efforts pour 
assister tous les jours à la Sainte Messe, afin d'offrir avec le prêtre le 
sacrifice de notre Rédemption. (1) 


Ici encore, qui ne sent la différence de l’un à l’autre ? Et 
d'autant plus significative, je le répète, que Suffren écrit sous 
la dictée de François de Sales. Je ne veux pas dire du tout qu’il 
refuse son adhésion aux quelques traits essentiels qu’il n’a pas 
retenus : je constate simplement que recueillant avec une en- 
thousiaste docilité ce que ces lignes ont de dévot, il oublie de 
s'approprier ce qu’elles ont de plus religieux. 

Pour marquer une antithèse qui me paraît fondamentale, 
je voudrais bien d’autres mots, mais je n’en vois pas. On pour- 
rait dire que de ces deux notions l’une est plus affective, l’autre 

_ plus dogmatique — ce qui n’est pas synonyme de spéculative ; 
l’une anthropocentriste, l’autre théocentriste ; ici une manne ou 
une rosée ; là un encens qui monte droit vers le ciel. 


Il est mieux de toute façon, écrivait encore François de Sales, que vous 
oyiez la sainte messe tous les jours et y faire l'exercice de la messe que 
de ne l’ouir pas sous prétexte de continuer l’oraison chez vous. (2) 


La question se posait donc en ce temps-là ; une âme dévote 


participation des fidèles à ce même sacrifice par la Sainte Communion... (Reçues 
en dehors de la Messe) les communions sont des exercices de piété à part ». Pour 
mieux communier…, par D. I. Ryelandt (moine de Maredsous et disciple de Dom 
Marmion) Maredsous, 1925, p. 22. 

(1) Œuvres complètes, III, pp. 100-101. (Zntroduction PMCRMECIVE 

(2) Œuvres, Lettres V, p. 25 (?) 
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pouvait hésiter entre le réconfort de la prière solitaire et la 
majesté de la Messe. Tel avait été le succès des récentes propa- 
gandes qui avaient fait entrer si vite et si avant dans les mœurs 
la pratique de la méditation quotidienne et de l'examen de 
conscience. Mais plus triomphait ce mouvement de retour à la 


vie intérieure — ascèse ou contemplation — plus il importait . 


de maintenir contre les excès, toujours mais plus que jamais à 
craindre, du pur moralisme ou de l’individualisme, la primauté 
du culte public et de la religion elle-même. 

«Le très souverain Sacrifice et Sacrement de la Messe »: 
on pourrait encore dire que si l’âge précédent avait insisté 
davantage sur le bienfait du «sacrement », l'effort de nos maîtres, 
pendant la période qui nous occupe, aura d’abord et surtout 
pour objet d'approfondir, de construire, de rendre accessible et 
saintement féconde à la foule croyante, la métaphysique natu- 
relle et surnaturelle du « Sacrifice ». (1). Ceux de mes lecteurs qui 


veulent bien se rappeler mes anciens volumes, savent déjà où ». 


il faut chercher le premier foyer de cette prédilection intense 
et rayonnante pour le plus auguste de nos mystères : Bérulle, 
Condren, Olier, toute l'Ecole française. J’ai assez montré jadis 
que ce thème du sacrifice est au cœur même de la spiritualité 
oratorienne. Dans une méditation de Bérulle dont Bourdaloue 
doit s'inspirer plus tard, comme nous verrons, et plus encore 
dans les notes mémorables de Condren sur l’?dée du sacerdoce 
et du sacrifice de Jésus-Christ, se trouvent arrêtées déjà les 
lignes maîtresses des développements que nous allons suivre. (2) 
Pour rendre plus émouvante la continuité de la tradition bérul- 
lienne en ces matières, j'interrogerai parallèlement un disciple 
immédiat de Condren, le P. Amelotte, et Duguet beaucoup plus 
jeune. Si je les choisis de préférence à tel ou tel autre, c’est bien 
sans doute parce que je les trouve particulièrement admirables ; 
mais cest parce que, dans les grands travaux contemporains 
sur ces mêmes sujets, on n’a pas toujours fait à ces deux témoins 
la place qu’ils me semblent mériter. (3) Non que, simple rappor- 


(x) Dans le Trésor du P. de Machault, une des meilleures parmi les sommes 
eucharistiques de ce temps-là (1644) il est à peine question du sacrifice. La 
communion y est présentée comme un «exercice de piété » à partet quise suffit 
à lui-même. Sur cette notion de la communion séparée, j'ai déjà apporté le témoi- 
gnage de Dom Godu et de Dom Ryelandt. 

(2) L'Ecole française, pp. 335-371. 

(3) Je fais ici allusion d’abord, comme il va de soi, au monumental Myste- 
rium fidei du R. P. de la Taille, et au livre non moins remarquable de M. Lépin 
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teur, j'aie l’impertinence de prendre parti dans une contro- 
verse plus subtile encore que magnifique, mais on me saura 
gré, j'en suis sûr, d’exhumer ici de beaux textes qui enrichi- 
ront Où nuanceront, s’ils ne la corrigent pas, l’idée peut-être 
sommaire que l’on se fait parfois de la doctrine oratorienne 
sur le sacrifice. Il se trouve du reste, que le plan de la synthèse 
sacrificielle, si j'ose dire, que je voudrais présenter ici, Duguet 
lui-même l’a déjà tracé de maîtresse main, dans sa lettre, «à 
un curé sur la manière d’instruire ses paroissiens sur le saint 
Sacrifice de la Messe ». (1) 

«La matière de ces instructions, écrivait-il, est immense, 
comme vous le remarquez. Mais il faut la réduire à certains 
chefs. Il me semble que l’on y pourrait garder cet ordre ». Nous 
le garderons, nous aussi. 


A. — La nécessité du Sacrifice, sa liaison essentielle avec le 
culte intérieur et public, sa fin et son objet. 


Dans son Abrégé de la Théologie, (publié en 1675), Amelot 
prélude en ces termes à la longue série de ses chapitres sur le 
Sacrifice : 


Le sacerdoce tire son origine de la souveraine grandeur de l'Être divin 

à l’honneur duquel tout être créé doit être offert en sacrifice ; il naît 

de son infinité, qui comprend tout l'être; de sa bonté qui le communique ; 

de sa puissance qui le tire du néant ; de sa sainteté qui en est détachée ; 

de sa suffisance à soi-même... ; de sa justice, qui ne laisse aucune de ses 

injures impunie. C’est pour rendre un insigne témoignage à toutes ces 

hautes perfections et à toute l’incompréhensible grandeur de Dieu, que 

nous lui immolons nos victimes. Nous les détruisons en sa présence, 

‘pour l’honorer comme l'être universel et souverain par la destruction, 
de l'être créé. Nous lui présentons, non les fruits seulement de l'être, 

mais l’être même en le consumant pour sa gloire. Nous lui offrons la vie 

comme à l’auteur de la vie et à la vie même’, parce que nous avons tout 

reçu de lui, nous lui rendons tout en reconnaissance. Le sacrifice est un 

‘présent artificiel, plein de mystères, dans lequel nous prétendons com- 
prendre, non seulement nos biens, nos services, nos louanges, nos recon- 


sur l’Zdée du sacrifice de la Messe (l'un et l’autre, chez Beauchesne, 1924, 1926) 
mais aussi aux excellents résumés, l’un explicite l’autre implicite qu'ont donné 
récemment de ces travaux le R. P. de Lanversin (Esquisse d'une synthèse du 
Sacrifice. Recherches de science religieuse, juin-août 1927) et M. Viguier, dans 
le 127 chapitre de Liturgia (1930). Cf. aussi le résumé que le P. de la Taille a 
publié de son grand ouvrage : Esquisse du Mystère de la Foi, Paris, 1924. 

(x) Lettres sur divers sujets de morale et de piété; t. V (Paris 1734), lettre 


XLIV, 326-335. 
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naissances, notre vie et tout ce qui est en nous, mais toute l'Église et ï 
tout l’univers. (1) 


Ces nobles lignes ne font qu'effleurer le sujet propre des 
longs discours qui vont suivre, à savoir l'essence même du 
sacrifice. Amelote commence par déterminer le pourquoi, la fin 
de cette action religieuse, et les dispositions intimes faute des- 
quelles elle ne serait qu’une vaine parade ou qu’un psittacisme 
spirituel. Mais on se tromperait du tout au tout si l’on croyait 
que l’École française identifie le sacrifice aux dispositions inti- 
mes du sacrificateur. Non, elle prend sacrifice au sens où tout le 
monde le prend, c’est-à-dire comme un ensemble de démarches 
extérieures, comme une manifestation publique, ou comme une 
liturgie. On ne peut les soupçonner de négliger la mystique du 
sacrifice, mais cette mystique, ils ne la séparent point des gestes 
visibles qui la traduisent. Il n’est pour eux de vrai sacrifice 
que liturgique. De cet axiome découle toute leur doctrine, et 
notamment une de leurs thèses maîtresses : l'insuffisance méta- 
physique du Sacrifice de la Croix, séparé du sacrifice de la Cène, 
thèse qui serait insoutenable s'ils voyaient dans l’« oblation 
intérieure » l'essence et la perfection du Sacrifice. 


Sans le sacrifice extérieur, écrit Duguet, la Religion est comme lan- 
guissante ; et si elle n’a point de corps, elle est en danger de ne subsister 
pas longtemps par l'esprit. L'homme a besoin de croire et de voir. Il a 
besoin d’être soutenu dans sa foi par des témoignages sensibles ; et si 
on le réduit à ses seules pensées et à ses seuls désirs, il s’éblouit, il se dé- 
concerte ; un objet qui n’occupe que son âme, sans intéresser le corps dont 
elle dépend pour ses autres fonctions, ne fait que la lasser par les efforts 
auxquels il l’oblige, au lieu de la consoler par un sentiment doux et tran- 
quille. 


Et comme s'il voulait écarter d'avance l'interprétation que 
certains donnent aujourd’hui de la Théologie oratorienne, 


Le sacrifice extérieur, poursuit-il, est donc, par sa nature, non seulement 
le signe et le symbole de l’intérieur, mais une partie nécessaire ; une espèce 
de supplément, une consolation et un appui sensible pour l’âme qui s’im- 
mole en secret, et qui cherche à s’assurer de ses dispositions en offrant 
au dehors une victime qui les imite, et qui en soit en même temps l’image 
et la caution. 


Ce n'est pas ici un jugement de valeur, comme on dit aujour- 
d'hui, mais la détermination d’une essence. Il ne compare pas 


(x) Abrégé de la Théologie ou des principales vérités de la religion. Paris 
1675, pp. 220-221. Cette sorte de grand catéchisme est dédié à «l’illustrissime 
et religiosissime François de Harlay ». Ce dernier superlatif est deux fois curieux. 
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du point de vue du mérite, encore moins préfère-t-il le sacri- 
fice proprement dit à l’immolation secrète de l'âme ; il tient 
simplement que cette immolation secrète, aussi longtemps qu’elle 
ne paraît pas au dehors, n'est pas proprement wn vrai sacrifice. 
Il entend bien, certes, que «sans cette liaison intime entre les 
sentiments de l’âme et le sacrifice qu’elle offre à Dieu en public, 
le sacrifice extérieur est un mensonge et une hypocrisie…. ; 
un partage injuste entre Dieu à qui l’on ne donne qu’une victime 
étrangère, et le démon à qui l’homme s’immole en secret ». Et 
qu'il faut donc 


pour rendre le sacrifice extérieur légitime, qu’il soit une expression de 
celui dont Dieu seul peut être témoin; que l’hostie immolée en public 
soit l'interprète et comme la voix extérieure de l’hostie qui s’immole 
dans le secret et dans le silence ; et que l’âme, qui a besoin de quelque 
chose qui la soutienne et qui la porte, se plaise à représenter ses désirs, 
et la préparation de son cœur par la consécration et l’immolation réelle 
de la victime qu'elle se substitue. Voilà en quoi consiste ce véritable culte 
GueMDieuMaNexiséMenatous lesmtempsai(r) 


et dont Il a Lui-même fixé le programme. Car 


il ne faut pas douter que Dieu n’ait marqué au premier bomme la forme 
du culte public qu'il exigeait de lui, en lui conservant la vie en vue du 
Médiateur, et qu'il ne lui aït donné des lois par rapport aux sacrifices. (2) 

D'où vient, 
le consentement de tous les peuples à regarder le sacrifice comme une 
partie essentielle du culte public... 

Car tous les peuples, avant le déluge, venaient d’un seul homme ; et, 
depuis le déluge, ils viennent tous d’une seule famille... Ceux qui ont 
retenu quelques vestiges de l’ancienne religion d'Adam et de Noé, ont 
conservé une idée confuse d’une suprême divinité et du sacrifice qui 
lui est dû ; quoiqu'ils l’aient altéré par beaucoup de fables. Ce n’est pas 
le hasard, ou un instinct aveugle, qui les a réunis dans ces points essen- 
tiels. C’est l’unité de la religion jointe à l’unité de leur origine qui a produit 
cet effet. Tout l'univers a été d’abord bien instruit dans ses pères... La 
vérité est avant le mensonge. Le sacrifice a été offert à Dieu seul, avant 
qu’il fût offert au démon (3). 


Je me suis mis à le citer, et déjà je ne sais plus m'arrêter. L'au- 
tomne de l’École française en égale presque le printemps. Le 


(x) Explication du livre de la Genèse. Paris, 1732, II, pp. 14-16. , 

(2) «Dominus…. dignaius est, tum in lege natlurae, wÿ est probabile, tum in 
veteri ipsemet sacrificia instituere, modosque quibus coli vellet, homini praescri- 
bere…. ». À. le Gaudier, De Perfectione vitae spiritualis. IT, p. 415. 

(3) Explication du livre de la Genève. II, pp. 7-9. 
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sublime un peu lointain de Bérulle, de Condren, d’Olier, qui 
tend à s’affadir avec Quesnel, s’humanise délicieusement avec 
Duguet, sans rien perdre de sa rigueur religieuse. Je ne crois 
pas qu’il ait ajouté des vues nouvelles à leur commune “héologie 
du sacrifice, mais nul mieux que lui n’adapte cette doctrine si 
haute aux exigences les plus profondes, et à la faiblesse même 
des âmes pieuses (x). 


B. Les sacrifices qui ont précédé la loi et ceux qu'elle a com- 
mandés ; leurs différences, leurs principales cérémonies ; ce qui 
manquait à tous en général et à chacun en particulier. 


C. Le Sacrifice de Jésus-Christ sur la Croix figure et prédit 
l'accomplissement de tous, à la suite sont l’histoire de ces 
deux sacerdoces — avant et après Moïse, — comparés au sacer- 
doce du Christ dont ils sont, l’un et l’autre, la figure. Sujet 
infini, d’une poésie incomparable, cher au XVIIe et au XVIIIe 
siècles français, et où règne, sans conteste, le prince des figu- 
ristes M. Duguet. On sait que chez lui, la passion figurisante, 
si j'ose dire, tourne quelquefois à la manie. Plus il méditait les 
Saints Livres, plus il se persuadait que la fin du monde était 
proche, plus proche encore, par suite, la conversion du peuple 


(1) Sur cette définition du sacrifice proprement dit, on trouvera d'excellentes 
remarques dans l’article du R. P. de Lanversin mentionné plus haut. Le R. P. 
se refuse énergiquement «à voir dans l’oblation intérieure le constituant pro- 
prement dit du sacrifice ». « Le P. de la Taille, écrit-il encore, a donc raison de 
maintenir que dans tout sacrifice, au sens propre, l’oblation rituelle est de ri- 
gueur. En dehors de là il n’y aura que sacrifice au sens large, sacrifice d'intention 
et de désir, sacrifice spirituel si l’on veut, comme on dit communion spirituelle 
en l’obposant à communion réelle ». Parfait rapprochement. Et en effet s’il va 
de soi qu'une communion réelle n’est acte religieux que si elle est en même 
temps communion spirituelle ; une communion qui ne serait que spirituelle ne 
serait pas communion au sens propre du mot. À merveille donc jusqu'ici. Mais 
quelle opposition trouvera-t-on, de ce chef, entre le P. de la Taille et Duguet ? 
Ce que j'ai déjà cité montre assez qu'il n’y en a pas, et ce qui nous reste à dire 
le montrera plus encore, s’il est possible. I1 va d’ailleurs sans dire qu'Amelote 
et Duguet ne sont pas les seuls oratoriens qui se rallient aux principes premiers 
que nous venons d'établir. Je m'en tiens à l’auteur du Catéchisme de Montpellier, 
le P. Pouquet. « D. Qu’entendez-vous par le mot Sacrifice ? P. Par ce. mot, j’en- 
tends en général toutes les actions de religion. Le sacrifice peut aussi être pris 
dans une signification propre et distingué des autres actes de religion. En ce 
sens, par le mot de sacrifice j'entends une offrande d'une chose extérieure et sen- 
sible faite à Dieu par un ministre légitime... » (p. 135). Cf. aussi $ 4 : De‘l'obliga- 
tion d'offrir à Dieu des sacrifices extérieurs et sensibles », et $ 6 : Explication des 
choses figurées et représentées par les sacrifices de Moyse (neuf colonnes in-80), 
par où l’on voit, une fois de plus, que l’École française ne néglige pas les figures 
anciennes de l’Eucharistie, comme on semble le lui reprocher. 
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juif. Mais quand il publie cette idée fixe, nul ne l'éclipse, pas 
même Bossuet, dans l’art de retrouver sous le moindre détail 
de l’Ancien Testament quelque image du nouveau. Ses pages 
sur Abel, prêtre et hostie, donneront une idée de sa manière 
subtile et fervente. 

Caïn et Abel, prêtres l’un et l’autre, car, «la famille d'Adam 
était dans ces premiers temps le centre de la religion et comme 
l’Église matrice ». 


Ce qu'il y a de plus ancien dans l'Écriture, après la promesse du Messie, 
est le sacrifice d’Abel et sa mort. Il était à propos que la prédiction du 
sacrifice et de la mort du Sauveur fût suivie immédiatement de sa re- 
présentation, et qu'une telle prophétie fût soutenue d’un tel événement. 


Même religion chez les deux frères. Ils adorent le même Dieu, 
ils n’offrent des sacrifices qu’à Lui. 


Il n’est rien dit d’Abel qui nous donne l’idée d’une justice extérieure, 
plus grande et plus édifiante que celle de Caïn... Mais, dans les victimes 
qu'il offrait il ne voyait que la prédiction et la figure de ceite qui effacerait 
. les péchés du monde par son sang. Il s’unissait par une foi vive à l’abon- 
dante rédemption, dont ce Fils incarné serait la source. 


Duguet s’autorise ici de ce qu’à dit saint Paul sur la «foi» 
d’Abel. Mais c’est chez lui une certitude que les merveilles du 
figurisme, bien qu’inaccessibles au commun des Juifs et réservées 
à la joie spirituelle du peuple chrétien, étaient néanmoins plei- 
nement connues de quelques grands patriarches et des autres 
héros de l’histoire sainte. Aïnsi à propos des rares symbolismes 
qu'il dégage du rituel mosaïque, «je ne doute point, écrit-il, 
qu'Aaron et quelques autres, à qui les mystères de la vraie 

justice ont été révélés, n’aient compris ce que signifiaient tant 
de figures si pleines de sens ». (1) 

Et c’est parce qu’il a devant les yeux la promesse du Messie, 
que les sacrifices « d’Abel représentent bien plus parfaitement 
que ceux de Caïn le sacrifice du Calvaire et de la Cène». Caïn 
offrit des fruits de la terre. Ce n’est pas là le sacrifice d'un hom- 
me qui se croit pécheur et condamné à mort. Rien là qui donne 
l’idée d’un médiateur. Au lieu qu’Abel 
offre les premiers nés de son troupeau, c’est-à-dire, des agneaux qui sont, 
depuis le commencement du monde, la figure de l’Agneau de Dieu, qui 
doit en expier les péchés par l’effusion de son sang. Il immole tout ce 
qu’il offre. Et par là il déclare qu'il est indigne d’être offert, parce qu'il 
est pécheur ; qu’il a besoin d’une victime pour être réconcilié ; qu'il désire 


(1) Explication du mystère de la Passion, t. II à, p. 663. 
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que la justice divine accepte cette victime au lieu de lui et fasse retomber 
sur elle le châtiment qu’il a mérité. Il réitère ses sacrifices parce qu'il ne 
les regarde pas comme efficaces, mais comme des figures de celui qui en 
sera l’accomplissement et la vérité. Il répand un sang qui est le gage d’un 
autre : et il continue de le répandre, parce qu'il n’y met pas sa confiance, 
et qu’il ne le considère que comme un signe de l’expiation future..., comme 
une preuve publique de son espérance au Médiateur, et comme une céré- 
monie religieuse qui lui facilite le moyen de s’unir à lui par une vive re- 
présentation de sa mort, de son obéissance, de sa patience, de son oblation 
volontaire pour les pécheurs dont il prendra la place. 


Ne vous récriez pas devant ce jeune berger qui semble avoir 
lu saint Paul, saint Augustin, saint Thomas, le P. de Condren 
et Duguet lui-même. Comme prébibliothèque on ne peut rien 
imaginer de plus somptueux. Surtout ne dites pas qu'il y a là 
plus de théologie, voire plus de poésie que de critique. Eh ! bien 
entendu. Mais cette construction doctrinale — toute la méta- 
physique du Sacrifice — si merveilleusement riche et limpide, 
c'est là précisément ce qui nous intéresse, nous qui étudions le 
sentiment religieux au XVIIe siècle, et non au temps de Caïn 
et d’Abel. Remarquez, du reste, et si vous voulez, en souriant, 
que la critique est aussi de la fête. L’hébreu étincelle à toutes 
les pages de ce commentaire. Et ici même : 


Grotius pense qu’Abel offrait seulement de la laine et du lait. Mais en 
premier lieu, Bechoroth Isono peut-il signifier autre chose que primo- 
genita gregis sui... ? Est-ce ainsi que la laine est appelée, et en a-t-on 
des exemples. ? En quel endroit de l'Écriture trouve-t-on que le peuple 
juif ait offert du lait à Dieu dans ses sacrifices, et qu'il en ait fait des 
hbations ? 


Mélange amusant, mais encore plus émouvant, d’érudition, 
de candeur et de sublime. Dans ces deux lignes de la Genèse : 
«Abel offrit des premiers-nés de ses brebis ef de ce qu'il avait 
de plus gras », Duguet veut faire tenir plus encore. Ce ei lui 
est une preuve 


que tous les sacrifices d’Abel n'étaient pas de purs holocaustes, puisqu'il 
y en avait (et) où il se contentait de brûler les graisses des victimes 
c'est-à-dire celles qui couvraient les reins, le foie et les entrailles et qui 
sont tant de fois marquées dans le Lévitique. Les holocaustes sont exprimés 
par ces paroles : «17 offrit des premiers-nés de son troupeau »:; et les 
sacrifices où tout n’était pas consumé par le feu, par ces autres : ef de 
adipibus eorum, et leur graisse. 


Subtilités, dira-t-on encore ; peut-être, mais qui associent plus 
étroitement au sacrifice des premiers prêtres, la symbolique du 
sacrifice de la Croix. 
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Si Abel n'avait offert à Dieu que des holocaustes, il aurait reconnu 
certaines vérités essentielles à la Religion... Il aurait confessé que tout 
est à Dieu... (mais aussi) que le commerce entre Dieu et les pécheurs est 
rompu ; qu'une même victime ne peut les unir ; qu'aucune n’est capable 
de les réconcilier ; que le pécheur ne peut mettre sa confiance dans celle 
qu'il offre, et qu'après les avoir multipliées, il lui est également interdit 
d’y participer. 

Mais Abel aurait obscurci beaucoup d’autres vérités aussi essentielles 
à la Religion, s’il n'avait jamais offert des sacrifices qui eussent été l’image 
de la réconciliation de Dieu avec l’homme ; et s’il s'était toujours regardé 
comme séparé de ses victimes et comme excommunié par rapport à ses 
propres dons. Il aurait montré le péché et caché le Médiateur. Il aurait 
éteint l'espérance et, par une suite nécessaire, la foi même aux promesses. 
Il aurait confondu la véritable victime avec celles qui n’en étaient que 
l’ombre. 


Il fallait donc qu’Abel offrît un autre sacrifice que l’Holo- 
causte ; 1l fallait, comme l’ordonnera plus tard la loi de Moïse 


quelquefois partager la victime ; en donner à Dieu une partie, et parti- 
ciper à l’autre, afin de représenter en mystère, non seulement le besoin 
d'un Médiateur mais la certitude qu’on en avait un ; afin de prouver que 
ce n'était point en vain qu'on l’attendait..…. ; afin de nourrir l'amour 
et la reconnaissance par une image anticipée des biens futurs, comme 
on tâchait d'entretenir la crainte et l'humilité par l’image d’une excom- 
munication qui subsistait encore, et dont l’holocauste était la preuve. 


Et pour que rien ne manque à cette figure privilégiée du 
Prêtre éternel, comme :ïl est le premier sacrificateur, Abel est 
aussi la première hostie ; «il est-immolé dès le commencement 
du monde ; à l’ouverture du livre il est parlé de lui. C’est 
ainsi que Jésus-Christ est immolé dès l’origine du monde ». Caïn 
et Abel 


étaient tous deux prêtres... Mais quelle distance la piété sincère et l'envie 
avaient-elles mise entre ces deux pontifes! L'un est un lion, l’autre 
un agneau... Abel est tiré de son pavillon par son frère, qui l’égorge hors 
de l'enceinte de son héritage. Il fallait ainsi que la victime, immolée 
hors du camp, figurât celle qui devait être sacrifiée hors de Jérusalem... 
C’est à Dieu qu’Abel est sacrifié, pendant que Caïn croit qu'il l’immole 
à sa haine. Dieu sépare la victime du ministère criminel qui lui ôte la vie. 
Il convertit en un sacrifice de religion un horrible fratricide ; et il dédie 
dans le sang du juste Abel les prémices de tous les martyrs... La terre 
fut trempée du sang qui sortit des blessures et elle servit d’autel à cette 


nouvelle espcèce de sacrifice. 


(1) Explication du livre de la Genèse pp. 7-60 passim. Tout ce commentaire 
du ch. IV de la Genèse est une merveille. Cf. notamment à la fin du chapitre 
la dissertation : « Abel figure de Jésus-Christ; Caïn figure des juifs qui l'ont mis 
à mot». 
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Ceux qui sont initiés de plus près à la théologie du sacrifice, 
comprendront le prix que j'attache à cette exégèse, épuisante, 
si l'on peut dire, et ravissante. En dehors néanmoins de toute 
curiosité doctrinale, j'ai cru que l’occasion était bonne de mon- 
trer comment les chrétiens d'autrefois savaient lire l'Ancien 
Téstament. Mais il nous faut courir, et sans nous arrêter qu'un 
instant à Noé lui-même, personnage aussi important qu’Abel, 
dans l’histoire symbolique de notre messe. 


Aedificavit autem Noe altare. C’est ici la première fois que l'Écriture 
parle d’Autel. L'institution en est sans doute plus ancienne, puisque 
les sacrifices sont aussi anciens que le monde. Mais ce n’est pas en vain 
qu'au commencement du nouveau (après le déluge) et avant tout autre 
édifice, il est parlé d’un autel élevé et bâti, va ihen, Jésus-Christ et sa 
croix étant le premier objet et de Dieu et des hommes dans leur récon- 
ciliation. 


Comment ils lisaient l'Ancien Testament ? Mais, avec une 
religion et une tendresse de cœur dont nous ne pouvons même 
plus nous faire un idée. 


Il y a un plaisir très pur et une solide joie à se représenter Noé faisant 
la fonction de Prêtre, au nom de toute la nature, él2vé entre le ciel et 
la terre, que la bonté de Dieu venait de rétablir, et se prosternant avec 
les sept personnes qui composaient sa famille autour d’un autel où sous 
l’image du sang des animaux, il voyait couler celui de l’Agneau qui ôte 

le péché du monde (Ho 


Aussi bien la mort des animaux ne pourrait plaire par elle- 
même à celui qui leur a donné la vie. «Il y a donc dans le 
sacrificateur un mérité qui manque au sacrifice », et l'odeur suave 
qui monte jusqu'au ciel «est un cœur pleinement dévoué à ses 
volontés et aussi dépendant de lui que les victimes dont le 
sang est répandu ». 


D. — Observer néanmoins ce qui manquait au sacrifice de la 
croix Sur le calvaire. 


Comme le KR. P. de la Taille le rappelle excellemment, la 
Passion «ne saurait à elle seule constituer l’oblation rituelle, 


(1) Explication du livre de la Genèse, II, p. 236, 239. Si je pouvais rêver de 
remplir ici le vaste sommaire du sujet que je viens de résumer, il me faudrait 
passer maintenant au sacrifice de Melchisédech, puis à l’ordre d’Aaron. Amelote 
ne consacre pas moins de 3 chapitres à Melchisédech (pp. 234-243) et Duguet 
le ne sais plus combien de pages. Cf. Explication de la Genèse, II, PP. 465-466 ; 
Explication du mystère de la Passion, II, pp. 441-461. Sur le sacerdoce mosaique 
cf. ib. pp. 640-666 etc. etc. Par où l’on voit s’il est vrai, comme certains l’ont 
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qui est la propre action extérieure et sensible du prêtre ». (x) 

D'où vient ce que je me suis permis d'appeler, pour résumer 
d'un mot une des thèses essentielles de l’École française : « l’in- 
suffisance métaphysique » du Sacrifice de la Croix, entendant 
par là que ce sacrifice n’en est pas un, au sens rigoureux du mot, 
tel que nous l'avons défini, et que, pour le devenir, il appelle 
le divin «supplément » qu'est le sacrifice de la Cène. 


Toutes les qualités royales et sacerdotales sont en Jésus-Christ, dès le 
premier instant de sa vie, écrit le P. Amelote... Dieu lui fit connaître 
dès son entrée dans le monde, comme parle saint Paul, qu’il l’établissait 
Prêtre, Médiateur et Rédempteur des hommes, et qu'il rejetait tout le 
sacerdoce faible et purement figuratif de la Loi... C'est par cette puis- 
sance sacerdotale qu'il a toujours agi dans son esprit et devant son Père. 
C’est comme prêtre qu’il a annoncé la loi, et qu’il a déclaré le nom de 
son Père, qu'il a pardonné les péchés, qu'il a institué les sacrements et 
enfin qu'il a été en toute chose le Ministre et le Saint de Dieu. 

Jésus-Christ n’a pas seulement été prêtre dès le commencement de sa 
vie, mais il l’a été divinement... Il ne s’est pas offert sur un autel bâti 
par les hommes, mais son autel a été la subsistance même du Verbe sur 
laquelle son humanité, qui est sa victime, a été soutenue (2). 


Il est donc prêtre dès son incarnation, mais d’un sacerdoce 
intérieur, invisible et qui n’est pas encore selon l’ordre de Mel- 
chisédech. Son premier acte d’Homme-Dieu est pour s’anéantir, 
pour s'offrir : « Vous m'avez formé un corps: me voici.» ; 
mais cette oblation n'est pas la première messe. L’immolation 
sur la Croix, non plus. 


Que s’il est notre Agneau de Pâques, qui a été immolé, s’il s’est pré- 
senté lui-même à Dieu... il a du être Prêtre pour faire ce grand sacrifice. 
Or, il n’a pu l’offrir comme un sacrifice de la nouvelle alliance, et qui fût 
solennellement célébré parmi son peuple, 


condition sine qua non du sacrifice proprement dit, 


puisque c’est du sang qu'il y a versé que son peuple a tiré son origine. 
puisque ce fut... pendant sa mort que de son côté ouvert sortit de l'eau 
et le sang dont il forme et nourrit son Eglise. Le sacrifice de la Croix, 
de sa nature, précédait tout peuple saint, et ne pouvait être le culte public 
des enfants de Dieu liés ensemble pour offrir en corps une victime sensible. 


C'est là une des plus magnifiques définitions du sacrifice 


prétendu que, dans sa théolgie du sacrifice, l'École Française n’églige de montrer 
que le «sacrifice de Jésus-Christ (est) le parfait accomplissement des figures 
anciennes » | 

(x) Esquisse du mystère de la Foi, p. 8. 

(2) Amelote, op. cit. pp. 225-228. 
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que l’on puisse concevoir. Aussi ne voyons-nous sur le Calvaire 


aucune cérémonie religieuse. Il ne paraît qu'’impiété, fureur et injustice 
dans tous les auteurs et dans tous les ministres de cette mort ; et ce qu'il 
y a de saint et de divin est tout renfermé dans l'intention du Prêtre et 
de la victime. C’est donc un sacrifice que nous devons plutôt mettre aù 
rang et sous le genre des offrandes intérieures et spirituelles.….., dont ce 
qu’il y a de religieux se passe dans le cœur et dans l'esprit, qu’au nombre 
des oblations faites par la dévotion commune de tout le peuple fidèle, etdont 
le Pontife soit reconnu et autorisé par une ordination publique. 


Non certes que l’on prétende diminuer «l’oblation de Jésus- 
Christ mourant sur la Croix, en l’appelant sacrifice intérieur et 
spirituel ». 

Car il était véritablement offert par le Prêtre de Dieu, et par le Prêtre 
Dieu, et rien ne manquait de sa part à la sainteté de son offrande ; mais 


seulement de la part des hommes, tout manquait à la solennité extérieure 
d'un sacrifice (1). 


Quoique Jésus «se soit immolé sur la croix, et qu’en y don- 
nant sa vie à Dieu pour nous, il Lui ait rendu un honneur infini, 
néanmoins cette oblation de sa mort n’a pu être un sacrifice 
de religion et il à été raisonnable qu’il en instituât un autre pour 
être sans cesse offert publiquement par toute son Église ». Du- 
guet n’approuverait pas cette formule. Vous dites, écrivait-il 
à l’évêque de Mirepoix, La Broue, qui lui avait soumis un projet 
de mandement sur l’Eucharistie, 


vous dites que, par le sacrifice de l’Eucharistie, Jésus-Christ convertit 
en un sacrifice de Religion celui qui fut offert sur la montagne du Calvaire. 


Il n'est pas impossible que La Broue ait emprunté cette 
formule à l’ A brégé d’Amelote. 


On peut être blessé del’équivoque, continue Duguet, et ne pas comprendre 
votre pensée. Selon vous le Sacrifice du Calvaire n’était pas moins un 
sacrifice de Religion et l’Adoration suprême que celui de l’Eucharistie. 
Mais le premier, sans l’Eucharistie, ne pouvait devenir l'exercice et l’objet 
du culte public et religieux de l’Église. I1 faudrait tâcher de rendre ici 
votre pensée plus distincte (2). 


et c'est ce qu'avait fait Amelote en disant que le Christ mou- 
rant avait rendu à Dieu «un honneur infini...» Par sacrifice 


(1) Amelote, op. cit. p. 231,232. Amelote dit plus loin (P. 236), que ce «sa- 
cerdoce intérieur et secret... contenait toute la perfection du sacerdoce ». En 
ua sens, rien de plus juste. Cependant on ne dirait pas que l'âme séparée du corps 
renferme foute la perfection de l’homme. 

(2) Lettres, NI, p. zrr. 
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de religion, il entend un sacrifice public et liturgique et, repre- 
nant la belle formule que nous admirions tantôt, le sacrifice 
de la Croix, poursuit-il, 


n'a été un vrai sacrifice que dans l'usage intérieur que le Sauveur en a 
fait, et il n’a été nullement de ceux dont l’offrande lie les enfants de Dieu 
et les fait conspirer… à rendre en corps une gloire parfaite à Dieu. Car qui 
peut dire que les Juifs qui étaient le seul peuple saint, 


la seule Église hiérarchiquement constituée, 


l’eussent offert par charité ? La loi n’ordonna jamais aucun semblable 
sacrifice. Elle ne permettait d’en offrir aucun hors du Temple ; ce ne furent 
ni les Prêtres, ni les Lévites, ni les Juifs mêmes, mais les Romains qui 
immolèrent cette victime. Ce ne fut point dans le lieu saint qu’elle fut 
offerte, mais dans un lieu si profane et si odieux que quiconque s’y était 
trouvé n'eût pu manger l’Agneau de Pâques... Bien loin que les Juifs 
püûssent regarder Jésus comme une victime sainte... par horreur ils ne 
souffrirent pas même que son corps demeurât sur la croix au jour du 
Sabbat... Le Sauveur ne pouvait non plus, selon la religion des Juifs, 
s'offrir lui-même 


d’une oblation publique et réglée par le Lévitique, «puisqu'elle 
ne lui permettait... ni d’être victime, parce qu'il était homme, 
ni d’être prêtre, parce qu'il était de la tribu de Juda ». 

Il reste donc que ce soit dans son cœur que le Sauveur... ait fait le 
plus saint de tous les sacrifices et que, par (là) il ait changé, dans son 


intention secrète, en adovation et en honneur de Dieu, ce qui était de soi le 
plus détestable des supplices. 


Ils sont décidément tous les mêmes. Le sublime est leur 
élément et un sublime qui se passe de l’éloquence. 

Mais quoi! ne retrouve-t-on pas dans cette immolation sur 
la croix «la vérité du sacrifice d’Abel, de Noé, d'Abraham, 
d’Aaron » ? Oui sans doute, mais 


c’est une chose fort différente d'accomplir la figure d’un sacerdoce et 
d’être prêtre selon l’ordre de ce sacerdoce. Le Fils de Dieu, comme la 
vérité et la fin de toutes les Écritures saintes, et de toutes les figures 
anciennes, à accompli en sa personne tous les sacrifices, tant de la loi 
écrite que de la loi naturelle ; et toutefois il n’a pas été prêtre selon tous 
les sacerdoces de ces lois. 


Pontife par excellence, il n’est limité aux lois et aux con- 
ditions extérieures d'aucun «des sacerdoces antiques, celui de 
Melchisédech excepté. Les devoirs qu’il a rendus à son Père, 
pendant toute sa vie, et même sur la croix « n'appartenaient 
pas à un sacerdoce public, mais à un sacerdoce tout divin, 
indépendant des cérémonies et des actions extérieures, et dont 
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le ministère ne s’exerçait que devant la Majesté de Dieu, et 
dans le temple du cœur de son Fils ». (x) 


FE. Montrer comment l'Eucharistie est le supplément de tout 
ce qui manquait au Calvaire ; comment par elle le sacrifice de 
la Croix, en demeurant unique, devient parfait ; comment n'étant 
offert qu'une fois, il devient néanmoins perpétuel. 


C'est là, en effet, je veux dire à fondre en un sacrifice unique, 
proprement dit et parfait, l’immolation secrète de la Croix et 
l'immolation liturgique de la Cène, c’est là que tendent les 
analyses qu’on vient de lire, et qui me paraissent non seule- 
ment si belles, mais encore si nécessaires à l’intelligence de leur 
philosophie du sacrifice que je laisse Duguet nous les présenter 
à son tour. Qu'il ait ici Condren ou Amelote sous les yeux, j'en 
suis presque sûr, mais il ne touche rien qu'il ne le renouvelle. 


Lorsque Jésus-Christ s’offrit volontairement pour nous sur la croix, 
son sacrifice intérieur et secret fut déshonoré par les apparences d’un 
supplice. 


rien que les apparences, voilà encore un grand mot ! 


Son oblation libre et gratuite n’eut que les dehors d’une condamnation 
nécessaire et forcée. Les hommes n’y contribuèrent que par leurs crimes 
et ils parurent en être seuls les exécuteurs et les ministres. 

Le Père éternel, qui immolaït son fils unique, et dont Abraham avait 
été autrefois la figure, demeura dans le silence. Isaac parut lié au bois 
par la nécessité et par l'impuissance de se mettre en liberté, sans que la 
main invisible qui l'y avait attaché fût connue ni respectée par les hommes 
et sans qu'aucun d’eux reconnût, dans Jésus-Christ, l’obéissance d’Isaac. 

Les Juifs seuls furent substitués à Caïn dans l’immolation du juste 
Abel, maisils ne parurent point ouvertement les successeurs de Caïn ; et le 
Fils de Dieu qu'ils avaient accusé devant tous les tribunaux, ne mourut 
point avec toute l'évidence de la justice et de l’innocence d’Abel. 


Quelles strophes et de quel poème ! 


Personne ne pensa à recueillir le sang de la nouvelle alliance, qui parut 
négligé et mêlé avec celui des pécheurs ; au lieu que le sang des victimes, 
qui avaient été immolées, dans l’ancienne fut recueilli dans des coupes. 

Personne ne regarda la croix comme un autel sur lequel l’unique vic- 
time digne de Dieu, prédite par toutes les autres, était immolée… 

Personne ne considéra Jésus-Christ, immolé au temps de Pâques, comme 
la vérité de cette figure. 


«Cette mort, avait écrit Amelote, quoique très publique, ne 


(x) Amelote, 0p. cit, pp. 636-640. 
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laissait pas d’être secrèté et inconnue dans sa sainteté de Sacri- 
fice ; et, à la réserve de la Sainte Vierge et de peu d’autres per- 
sonnes, la terre n’était nullement éclairée sur l'application 
qu'avait l'Agneau sans tache à répandre son sang pour laver 
les péchés du monde ». (1) Personne enfin, conclut Duguet, 


ne penñsa à participer à son Sacrifice, quoique tout le monde se fût em- 
pressé à manger l'agneau qui n’en était que le symbole. La communion 
essentielle à un sacrifice pacifique, et plus encore à un sacrifice qui ré- 
conciliait véritablement les pécheurs avec Dieu, manqua à celui de Jésus- 
Christ. 


Tout manque donc à cette immolation, pour être, par elle 
seule, un sacrifice au sens rigoureux du mot. Mais Jésus-Christ 
avait suppléé à ce défaut 


et à tous les autres dont je viens de parler, par l'institution de l’Eu- 
charistie, en prévenant l'injustice et la cruauté des hommes ; en s’immo- 
lant à son Père avec une pleine liberté ; en accompagnant son sacrifice 
d’un culte religieux et de l’action de grâces ; en recueillant lui-même son 
sang dans une coupe ; en préparant la chair du véritable Agneau pascal, 
et la mettant en état d’être mangée, sans qu'elle causât de l’horreur ; eten 
rendant ainsi parfait le sacrifice de la croix qui, sans cela n’aurait eu que 
l’immolation sans culte religieux, sans communion, et par conséquent 
sans la preuve essentielle qu'il avait obtenu notre réconciliation et notre 
salut (2). 


Aux yeux de Duguet, le plus grave peut-être de ces « défauts » 
apparents est que, sur le Calvaire, tout fait croire que le Christ 
n’est que la victime ; rien d'extérieur ne montre qu'il est égale- 
ment le sacrificateur, l’unique prêtre. Dans le sacrifice de la 
Cène, au contraire, aucun doute n'est possible sur ce point. 


Considérons-le... sous cette grande idée de Pontife éternel et d’Agneau 
de Dieu, qui ne veut point rendre douteuse la liberté de son immolation, 
en attendant que les hommes paraissent le sacrifier malgré lui, qui ne veut 
pas que les mains des méchants concourent à son humiliation, et mêlent 
à sa charité leurs crimes et leur violence ; qui ne veut pas que des bouches 


(1) Amelote, op. cit., p. 641. : 

(2) Explication du mystère de la Passion II, pp. 555-558 : « Li mit une HE 
différence, écrit Amelote, entre la manière d'offrir ce présent (à la Cène) et 
celui de la Croix. Car (dans) celui de la Croix, il n’y eut rien (extérieurement) 
de saint et de religieux », au lieu que le sacrifice selon L'ordre de Melchisédech 
(pain et vin) réunit tous les caractères d’une fonction liturgique pee « Il 
fut fait dans un cénacle paré de tapis. Il y employa les prières usitées et les 
habits particuliers dont les juifs témoignent que les chefs de famille se servaient 
en cette fête. Il éleva les yeux au Ciel..., il rompit le pain..., il en offrit à Dieu 
son Père un présent et un sacrifice » .Amelote, op. cit., pp. 249-250. 
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impures déshonorent par leurs blasphèmes un sacrifice qui doit s'élever 
jusqu’à Dieu comme l'odeur d’un encens. (1) 


Gardons-nous toutefois, quand nous essayons de marqu?r ces 
différences entre la Cène et le Calvaire, d'employer des «termes 
durs » qui feraient oublier « la conformité essentielle entre l’Autel 
et la Croix ». 


Il n’y a rien qui éloigne plus les protestants de la foi de l’Église que la 
pensée qu’on leur a inspirée. que le sacrifice de nos autels est injurieux 
à celui que Jésus-Christ a offert sur la Croix, qu'il est différent, qu'il est 
une vaine et profane réitération d’un sacrifice unique qui n’a pu être 
offert qu’une fois selon saint Paul. Pour détromper ces hommes séduits par 
un respect mal entendu pour le sacrifice de la Croix, il n’y a rien de plus 
nécessaire que de leur expliquer que ce sacrifice est absolument le même 
que celui de l’Eucharistie ; qu'ils ne sont point différents ; que l’Autel et 
la Croix sont la même chose ; que non seulement le Prêtre et la Victime 
y sont les mêmes, mais que c’est la même mort qui y est offerte ; et que, 
bien loin de la réitérer, c’est parce qu’elle ne peut se réitérer qu'on l'offre 
toujours (2). 


Deux spectacles différents, mais qui ne font qu’un seul et 
même acte de religion. Sur la Croix, l’oblation intérieure d’une 
immolation réelle; à la Cène, l’oblation liturgique de cette 
immolation. Il n’y a de mot dans aucune langue pour signifier 
l'unité substantielle de ces deux manifestations différentes, 
et si l'on ose dire, complémentaires. Car si l’on dit que la 
Cène est le supplément liturgique de la Croix, il faut ajouter 
aussitôt que la Croix est aussi le supplément de la Cène. Celle-ci 
en effet, bien qu’elle réalise toutes les conditions extérieures 
d’un sacrifice, ne serait qu’une cérémonie figurative, comme 
la manducation de l’Agneau pascal, si elle ne s’appropriait 
pas, en la devançant, l’immolation prochaine de la Croix (3). 


(1) Explication, p. 466. 

(2) Lettres, NI, pp. 82-84. 

(3) «Le Sauveur n’a pas dû... instituer avant le temps de sa mort, ce grand 
sacrifice. parce qu'il fallait que la rédemption de son peuple en précédât l’As- 
semblée et qu’il devait accomplir par;la Croix toute l’ancienne loi avant que de 
commencer la nouvelle ». S'il a institué, la veille de sa mort le sacerdoce selon 
l'Ordre de Melchisédech, ce fut «néanmoins en supposant sa mort accomplie, 
et la prévention en fut de si peu de temps, qu'il est facile de voir qu'il l'avait 
attendue comme nécessaire pour l'institution de son offrande, et toute la doc- 
trine de l’Écriture montre qu’en instituant le nouveau Sacrifice, il la regarda 
(sa mort) comme déjà soufferte ». Amelote, op. cit. PP. 642 - 643. I1 me semble 
que le «n’a pas dû » par où commence Amelote est trop fort. « N'a pas voulu » 
suffirait. Puisque, de toutes façons, nous avons affaire ici à une simultanéité 
miraculeuse, pourquoi le Sauveur n’aurait-il pu l’établir entre la Circoncision 
et la Croix. Tout ce que l'Écriture nous montre, c’est qu'il ne l’a pas fait. Avec 
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Il ne faut pas distinguer la chair que Jésus-Christ donna à ses Apôtres, 
de celle qui fut donnée le lendemain sur la Croix ; et reconnaître que le 
sang qu'il leur présenta dans la coupe, était absolument le même que celui 
qui sortit de ses plaies. 


Unité fondamentale où se trouve 


la perfection du sacrifice de Jésus-Christ, et la raison essentielle de l’ins- 
titution de l’Eucharistie, qui ajoute à la croix ce qui paraissait y manquer ; 
qui convertit en nourriture la chair de l’Agneau et son sang en breuvage 
et qui fait entrer les Apôtres en communion avec la Victime... et avec 
le souverain Prêtre qui l’a offerte. (1) 


Brisez cette unité, séparez l’une de l’autre ces deux manifes- 
tations d’un seul et même sacrifice, et il n’y aura plus rien 
«de sérieux » dans l’Institution de l’Eucharistie. 


Si le sang de la Victime, qui devait confirmer l'alliance et rendre le 
Testament de Jésus-Christ irrévocable, n'avait été réellement reçu par 
les Apôtres, le Fils de Dieu se serait trop hâté en disant que l’alliance 
était conclue. Les Apôtres se seraient trompés en le croyant. Il n’y aurait 
eu dans tout ce mystère qu'une promesse de l'avenir. 

L'héritage n'était point encore ouvert puisque le testateur était plein 
de vie. Le sang de Jésus-Christ n’était qu'une figure, au lieu que le sang 
des victimes répandu par Moïse sur le peuple était effectif et il fallait 
attendre au lendemain où Jésus-Christ expira sur la Croix pour inviter 
ses Apôtres à boire son sang. 


Le moyen toutefois de « comprendre que le sang de Jésus- 


cela ne doit-on pas dire, et tout le raisonnement d’Amelote et de Duguet n’exige- 
t-il pas qu'on dise, que cette mystérieuse «prévention » ou anticipation, qui 
suppose consommée déjà effectivement une immolation qui ne le sera que 
demain, que cette prévention, dis-je, suppose également comme déjà fondée, 
existante, l’Église elle-même qui doit naître demain du côté ouvert ? L'une 
de ces simultanéités entraîne l’autre. Pour eux, sile sacrifice du Calvaire n'est 
pas un, au sens propre, C'est, en partie parce qu'iln'y a pas encore d'É- 
glise. Pas d’'Église, pas de liturgie. Bref, et toujours par «prévention» 
l'Église existait déjà soit au Cénacle (réunion officielle des Douze, leur partici- 
pation rituelle au Sacrifice), soit sur le Calvaire, (Marie et saint Jean). Sur cette 
« prévention » elle-même, cf. quelques lignes très intéressantes du R. P. de la 
Taille. Dès la Cène «le sacrifice de la Passion est en train, déjà la rédemption 
a commencé. le sacrifice de la rédemption est déjà en cours... (Le Christ) ne 
s’appartient plus ; la tombe a maintenant des droits sur sa proie ». Une-autre 
formule me gêne un peu : «Son immolation mystique l’engage à l’immolation 
effective et douloureuse du Calvaire ». Ne semble-t-il pas que l'effet même de 
l’anticipation soit de supprimer la distance dans le temps ? On ne s'engage pas 
à faire ce qui est déjà fait. Qu'on me pardonne ces bégaiements, Cf. Esquisse, 
PP. 9-10. 
(1) Explication, pp. 559-560. 
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Christ fut réellement dans la coupe, avant qu'il fût répandu 
sur la Croix » ? Le moyen de «le regarder comme répandu dans 
le temps qu'il était encore dans les veines de l’Agneau » ? 


Ces difficultés étonnent la raison, mais non la foi. Elles passent notre 
intelligence et notre pouvoir, mais non celui de Jésus-Christ. Il nous a 
révélé ce qu’il a fait et non la manière dont il l’a fait... Nous sommes ses 
disciples et non ses juges (x). 


Aussi bien, ce mystère aide-t-il en quelque façon notre foi 
en même temps qu'il la met à l'épreuve. 


Si Jésus-Christ avait différé l'institution de l’Eucharistie jusqu’après 
sa mort et après sa résurrection, combien les difficultés que se forme la 
raison humaine sur la vérité de notre participation à la chair de Jésus- 
Christ, auraient-elles été multipliées ? Combien aurait-on eu de peine à 
croire que le sacrifice de l’Eucharistie fût réel, après que Jésus-Christ 
était entré dans sa gloire ? Et combien l’activité de la foi, qui doit croire 
que c’est le même corps qui a été livré pour nous... aurait-elle été retardée 
par la distance des temps et lieux ! Mais Jésus-Christ, déjà voisin du 
Calvaire, substituant son corps à l’Agneau pascal qui venait d’être mangé, 
portant dans ses mains le calice où était son sang, commandant à ses 
Apôtres de le boire, et les assurant que c'était le sang même qu'il répan- 
drait dans quelques heures, ou qui même était déjà répandu quoique 
d'une manière secrète et invisible, il à infiniment aidé notre foi ; et il nous 
a rendu comme palpable et sensible ce que d’autres circonstances auraient 
fait paraître plus difficile. Il nous a convaincus que le sacrifice de son corps 
serait réel après sa résurrection puisqu'il l'était avant sa mort. Il nous a 
persuadés que le mystère de sa mort pouvait être continué puisqu'il 
l’avait prévenu. Il nous a montré la puissance qu'il avait de mettre son 
corps en des lieux différents, en demeurant (au moment même où il de- 
meurait) visible à ses Apôtres dans sa personne, et se donnant en même 
temps à eux sous les symboles de l’Eucharistie. Il a fait faire tous les rai- 
sonnements humains, en faisant ce que les Capharnaïtes n’avaient pu 
croire et il nous a tous préparés... à croire sans peine que lorsqu'il serait 
monté au ciel, il n’en serait pas moins présent dans l’Eucharistie, puisque 
la difficulté d’être le même en des lieux différents était levée (2). 


On ne sait vraiment ce qu'il faut le plus admirer ici ou la 
vigueur tranquille de sa foi, ou l’agilité de sa dialectique ou son 
intense ferveur. Encore ai-je dû m'en tenir à un résumé très 
superficiel de ses vues sur le sacrifice, laissant de côté nombre 
de pages plus techniques où il ne me paraît pas moins excellent 
et qui étonneraient, je crois, par leur pénétration les maîtres 
contemporains de la théologie sacrificielle, le R. P. de la Taille 


(1) Explication, sp. 529-530. Sur la nécessité d’un sacrifice visible dans l'Église, 
ci. un admirable chapitre d’'Amelote, pp. 246-247. 
(2) Explication, pp. 568-570. 
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et M. Lepin. (1) Mais ce qui doit nous émouvoir le plus ici est 
de songer que ces hautes méditations n’ont pas été composées 
pour les seuls théologiens et qu’elles ont nourri, enchanté, pen- 
dant longtemps, l'élite pieuse. De l'avènement à la mort de 
Louis XIV, une propagande persévérante l'avait façornée 
à ces hautes curiosités, si essentiellement chrétiennes et d’un 
tel bienfait pour la vie intérieure. Vers la fin du XVII siècle, 
une des œuvres les plus représentatives de ce temps-là, le Cats- 
chisme de Montpellier, œuvre, comme on le sait, de l’oratorien 
Pouquet, ne consacre pas moins de cent pages in-quaito et 
de deux colonnes chacunt, au Saint Sacrifice. (2) 


H. BRÉMOND, 
de l’Académie Française. 


(1) Je recommande plus particulièrement aux spécialistes la longue lettre à 
l’évêque de Mirepoix sur l'Eucharistie, t. VI, pp. 80-120. 

(2) Ii va, du reste, sans dire que l’école oratorienne n’a pas le monopole de 
ce sujet. j'ai retenu ce qui m'a paru le plus complet et le plus exquis, à savoir 
la doctrine d'Amelote et celle de Duguet. Il eût été sans intérêt d'énumérer tous 
les auteurs du XVITE siècie qui ont écrit sur le sacrifice. À qui voudrait pousser 
plus à fond ces recherches, je signalerai le chapitre de Floxio, dans la Morale 
dw Pater pp. 392-410 et les Instructions du P. Judde sur le Sacrifice de la messe 
(v. pp. 275-419: près de quarante pages sur les sacrifices de l’ancienne loi). 
Pour les méditations de Bossuet tout le monde les connaît. Elles paraissent un 
peu décevantes quand on les relit après celles de Duguet. Elles se trouvent im- 
plicitement critiquées dans la lettre de Duguet à La Braie. 


JEANNE D'ARC, SON TERTIAIRAT, 
SON ÉTENDARD 
ET L'OUVRAGE DE M. ADRIEN HARMAND 


II: —" JEANNE  D'ARCTERITATRE 


En parlant de notre brochure Jeanne d'Arc franciscaine, 
M. Harmand écrit (p. 44) : « L'auteur de cette plaquette s'efforce 
d'y prouver que Jeanne d’Arc était franciscaine dès Domrémy, 
donnant ainsi un appui inattendu à la thèse naturaliste, qui ne 
veut voir dans l’héroïne que l'instrument de quelques clercs ou 
moines, lesquels lui auraient soufflé sa mission. Nous préférons 
Jeanne venant directement et sans intermédiaire de par le roi 
du ciel.» 

C’est sans doute pour fortifier cette thèse de la mission de Jeanne 
indépendante de l’Église que, dans ses dernières pages (326-397), 
il la fait parler comme une hérétique : 

«A maintes reprises, au cours de son procès, Jeanne avait 
toujours déclaré, écrit-il, se soumettre pleinement et absolument 
à l'Église triomphante, mais elle avait constamment refusé 
de se soumettre sans restriction à l’Église militante : «Mes ré- 
vélations sont de Dieu, sans autre intermédiaire », avait-elle 
proclamé. Elle n’en avaït parlé ni à son curé ni à aucun autre 
homme d’Église, mais seulement à Baudricourt, à son roi et 
à d'autres personnes purement laïques. A Monseigneur de 
Beauvais qui lui demandait pourquoi elle n’avait pas consulté 
des hommes d’Église avant de donner créance à ses voix, elle 
avait répondu : « De croire à mes révélations, je n’en demande 
pas conseil à évêque, curé ou autre (1) » L’archidiacre Mar- 


(1) Par ces réponses Jeanne voulait surtout éviter de compromettre aucun 
ecclésiastique et de laisser croire qu'elle eût été inspirée par eux. Ses juges, en 
effet, auraient voulu lui faire dire qu’elle n’était que leur instrument : Requisita 
ut diceret cujus consilio ipsa cepit habitum virilem, ad hoc respondere pluries 
recusavit; finaliter dixit quod de hoc non dabat onus cuiquam (QUICHERAT, 
Procès, I, p. 65). 


PORTRAIT DE JEANNE D'ARC, 
DANSÏSON VRAI COSTUME DE GUERRIÈRE ET DE TERTIAIRE. 


Ce portrait de Jeanne, annoncé plus haut p. 547, représente notre héroïne 
dans le costume qu’elle revêtit à Vaucouleurs et dans lequel elle se présenta à 
Poitiers. Il est conforme à la reconstitution qu’en donne M. Harmand. Nous 
l’avions rétabli, d'après les documents, dès 1909, où il parut dans notre bro- 
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guerie lui aurait même entendu dire: «Sur certaines choses 
je ne donnerai créance ni à mon évêque, ni au Pape, ni à qui- 
conque, parce que je tiens cela de Dieu. De plus elle avait pré- 
féré se passer de messe et de communion pascale plutôt que de 
renoncer à son habit d'homme, ajoutant qu'il était bien au pou- 
voir de notre Seigneur de lui faire entendre la messe sans prêtres. 
Ainsi cette fille, simple paysanne s’élevant au dessus de tout pou- 
voir ecclésiastique, revendiquait pour elle l’autorité que Dieu a 
dévolue sur terre aux successeurs des apôtres. Par là elle se sépa- 
raît de l’Église une, sainte, catholique et apostolique et se ren- 
dait en conséquence coupable du crime d’hérésie. » 

Nous ne voyons pas bien en quoi sa qualité de tertiaire et 
de catholique soumise à l’Église pourrait bien affaiblir notre 
foi en la mission de Jeanne. L'enseignement de l’Église comme 
l'esprit du Tiers-Ordre sont de nature à éclairer l'intelligence. 
à la mettre à l'abri des illusions, du mensonge et de l’orgueil, 
plutôt qu’à l’entraîner vers de vaines suggestions. Ils sont une 
garantie en faveur de l'authenticité de ses visions. 

Mais dans la question de son tertiairat, il ne s’agit pas de 
savoir s’il accrédite ou discrédite sa mission. Il s’agit d’une 
question de fait. Or les faits sont là nombreux qui proclament 
Jeanne tertiaire. 


Notre brillant professeur de l’École des Chartres, Léon Gau- 
tier, écrivait dans Le Monde du 2 juin 1881 : «Saint Louis est 
déjà considéré comme ayant appartenu au Tiers-Ordre de saint 
François ; mais quelle joie pour l'Ordre tout entier, quand il 
sera prouvé que Jeanne d’Arc était également tertiaire francis- 
caine ! Le fait est probable, espérons ». 

C’est en analysant le livre de Siméon Luce, Jeanne d'Arc 
et les Ordres mendiants, que Léon Gautier avait conçu cette es- 
pérance et affirmé lui, professeur de l’École des Chartres, le 
fait comme probable. Et cette probabilité s’appuyait sur «l'in- 
fluence prépondérante que les moines les plus populaires de 
la fin du moyen-âge, les religieux mendiants, paraissent avoir 
exercée sur la nature de sa dévotion, et aussi, dans une certaine 
mesure, sur l'éveil de sa vocation patriotique. 

«A l'heure où Jeanne d’Arc allait commencer sa mission, 
les Frères Mineurs formaient en France une milice toute dévouée 
à la cause de l'indépendance ; autour d'eux venaient se grou- 
per tous ceux qui ne désespéraient pas de la patrie, et c’est 
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sous leurs auspices que se perpétuait et se développait l'es- 
prit de liberté, l'espoir de la revanche. Jeanne dès lors devait 
trouver en eux des auxiliaires naturels ». 

Ce sont des raisons de critique interne qui rendaient probable 
aux yeux de Léon Gautier et de Siméon Luce le tertiairat de 
Jeanne d’Arc (x): Jeanne vivait et agissait en tertiaire francis- 
caine, donc selon toute probabilité elle était tertiaire. Aujour- 
d’hui qu’on donne toute autorité à la critique interne, on devrait 
conclure : donc elle était certainement tertiaire. Mais il y a cin- 
quante ans nos savants de l’École des Chartres n’accordaient 
aux preuves de critique interne qu’une valeur de probabilité. 
Si forte fût-elle, cette probabilité n’atteignait pas à la certi- 
tude, si elle n’était sanctionnée par un fait de critique externe. 

A cette époque aucun fait de critique externe, c’est-à-dire 
aucun document contemporain n'était venu affirmer le ter- 
tiairat de Jeanne. Contre sa certitude planait donc un doute. 

Or aujourd’hui et depuis vingt ans, ce fait de critique externe, 
ce document contemporain de la Pucelle, affirmant son ter- 
tiairat, existe et sa été mis au jour. C’est une lettre écrite de 
Bruges, le 9 juillet 1429, et insérée dans la Chronique de Moro- 
sini (T. III. p. 92-93), publiée par la Société de l’histoire de France 
«Ce era begina guardatrixe de pregore, c'était une béguine gar- 
dienne de troupeaux ». 

Ce text: a retenu l'attention de M. Hanotaux : « La mère de 
Jeanne, écrivait-il le 15 mai 1910 dans la Revue des Deux Mondes, 
était-elle affiliée au Tiers-Ordre de saint François ? La coïnci- 
dence du pèlerinage du Puy avec le voyage de sa fille, et sur- 
tout la rencontre probablement préparée avec le frère Jean 
Pasquerel pourraient le faire croire. Un historien l’a même affirmé 
de Jeanne d’Arc. On pourrait prendre en ce sens le qualificatif 
de « béguine», qui lui fut appliqué par des contemporains.» 

L'éditeur des Vies de Ste Collette Boylet de Corbie écrites par 
ses contemporains, le P. Pierre de Reims et sœur Perrine de la 
Roche, écrit dans l'introduction (p. XIX), à propos de ce texte : 


(x) {1 nous faut indiquer ce qu’on entend par probable, en science critique 
comme en science théologique. Un fait historique, une proposition théologique, 
sont probables, lorsqu'ils sont appuyés sur des raisons qui permettent à un 
homme prudent de les regarder pratiquement comme vrais et d’agiren conséquen- 
ce, bien qu'il subsiste quelque crainte d'erreur. Dans la conduite ordinaire 
de la vie, l'homme se dirigele plus souvent d’après cette probabilité,sans atteindre 
la certitude. Mais il faut se garder de confondre probabilité et possibilité. Pour 
suivre une opinion, il ne suffit pas que sa vérité soit possible, il faut qu’elle soit 
probable, c'est-à-dire appuyée sur de bonnes raisons. 
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«Cela veut dire tout simplement qu'elle était «une pieuse gar- 
deuse Ge moutons ». Béguine veut dire pieuse. Il y a d’ailleurs 
en ces six mots une erreur certaine contre laquelle Jeanne 
d'Arc à protesté elle-même (Procès, édit. Quicherat T. I. pp. 


51 et 66) : « Addens ulterius quod dum esset in domo patris 
vacabat circa negotia familiaria nec 1bat ad campos cum ovibus 
et als animalibus. — «Non custodiebat animalia communiter. 


Quand on veut appuyer une thèse il faut apporter des textes 
dignes de foi ». 

Béguine veut dire pieuse ! — Tyaduttore traditore, une tra- 
duction est souvent une trahison de la vérité. C’est le cas de ré- 
péter ici ce proverbe italien. Pour escamoter ce texte si précis 
et si décisif, on supprime le mot qui embarrasse ou du moins 
on lui enlève son sens vrai pour lui en donner un autre qu'il 
n'a jamais eu: éyaduttore traditore. Jeanne répétait qu'elle ne 
craignait que la trahison. Ses contemporains, ses ennemis 
d’abord et, parfois, ses amis qu’elle défendait, dénaturèrent 
ses actes et ses paroles et il fallut attendre cinq siècles pour qu’on 
lui rendît son vrai visage (1). Et aujourd’hui encore pourquoi 
faut-il qu’on dénature ces textes qui chantent ses vertus pour 
lui enlever un de ses titres de gloire, auquel il semble qu’elle 
ait tenu davantage ? Elle était béguine. Que signifie ce mot ? 
Nous allons le demander à Ducange, dont tous admettent l’au- 
torité. 

«Les Beguins, écrit-il à propos de ce mot, sont les mêmes 
que les Beghards ; cependant Beghard désigne surtout les hommes 
et Béguines s'applique aux femmes, comme on le constate 
par la Clémentine Ad nostram, contre les hérétiques. L'auteur 
du Breviloqui dit: «Beghard, béguine, Begutte désignent les 
hommes et les femmes du Tiers-Ordre, Beghardus et Beguina et 
Begutta sunt viri et mulieres tlertii Ordinis. 

«Bernard Guido, dans la vie de Jean XXII, écrit: Secia 
quaedam pestifera eorum qui Beguini vulgariter appellantur, qui 
se fratres pauperes de tertio Ordine sancti Francisci commu- 
niter nominabant, ex quibus plures fuerunt lanquam haeretici 
condemnati et combusti (in SUMMA DE HAERESIBUS, fol. 108). 

«Les frères convers (c'est-à-dire tertiaires) chez les iran- 


(x) D'après l’archevêque de Reims. « Dieu avait souffert prendre la Pucelle, 
parce qu'elle s'étoit constituée en orgueil et pour Îles riches habits qu'elle avait 
pris » (QuICHERAT, Procès, V. p. 168). Pendant des siècles,on attribua ses.malheurs 
à ce qu’elle aurait outrepassé sa mission, qu'on prétendait achevée avec le sacre 
du roi. 
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ciscains et les dominicains s’appelaient aussi Beghards: Be- 
ghardi etiam appellati fratres conversi in Ordine Prœdicatorum 
et Minorum. ANNALES COLMARIENSES, anno 1302 : În hoc capi- 
tulo (FF. Praedicatorum), fuerunt conversi seu Beghardi, hoc 
est Fratres non habentes domicilia, 80 mendicantes cibaria. 
Anno 1302 capitulum Fratrum Minorum fuit in Columbaria 
solemniter celebratum. Comparuere illic 150 Frates, conversi 
seu Beghgardi 30, bini et terni in processione per Columbariam 
eleemosynas mendicabant. » 

Les Béguins et Béguines étaient donc les tertiaires du Tiers- 
Ordre dominicain et surtout franciscain. Ce nom semble leur avoir 
été donné d’abord en Allemagne, parce qu'ils étaient employés 
à la quête, car le mot begen, en allemand, signifie « demander, 
quêter. » Au quatorzième siècle plusieurs se détachèrent de l’au- 
torité du premier Ordre, formèrent des Ordres autonomes, 
tombèrent dans l’hérésie et amenèrent la suppression de tous 
les béguinages indépendants. Seuls subsistèrent les béguins et 
béguines dépendant des Ordres dominicains et surtout francis- 
cains, comme nous l’avons longuement établi dans notre bro- 
chure parue en 1910, Béguinages et Tiers-Ordres au Moyen-Age. 

Tel est le sens authentique du mot béguine. Il n'a jamais 
signifié « pieux, ni pieuse ». Il y avait des béguins et des béguines 
qui étaient pieux et d’autres qui ne l’étaient pas ; ils n’en étaient 
pas moins tous béguins, dès qu’ils avaient fait profession de 
suivre une règle du Tiers-Ordre ou une règle analogue auto- 
risée par l’Église. (x) 


L'auteur précité, sentant que sa traduction de begina par 
pieuse était peu satisfaisante, essaie d’infirmer la valeur his- 
torique du texte de Morosini, du fait qu’il contiendrait une 
erreur grave en présentant Jeanne comme une «gardeuse de 
brebis ». — Mais ce titre donné à Jeanne, loin d’être une er- 
reur, est pleinement justifié et montre que Morosini était bien 
informé. Au procès de réhabilitation, en effet, tous les témoins 


(1) On trouve l'expression béguiner, dans le sens de « faire ou simuler le dévot, 
la dévote » parce que les béguins, par leur consécrations à Dieu étaient tenus 
à la dévotion. Et c’est parce qu’il se trouva trop de béguins infidèles à leur vo- 
cation que ce mot prit, en mauvaise part, le sens d’hypocrite, mais il n’eut jamais 
celui de « pieux ou dévot ». 

Sous la forme beguini, beguinae, Ducange les appelle viri bii, ’‘imoniales, 
c'est-à-dire des hommes et des femmes consacrés à la piété par ane rà rl spéciale, 
comme ie montrent iles exemples qu'il donne. Mais c'est cette consécration qui 
leur valait le nom de béguines. 
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qui l'avaient connue affirmèrent qu'elle avait été employée 
à garder les troupeaux de son père. Et comment en eût-il été 
autrement ? Son père, cultivateur, avait des troupeaux. À 
Domrémy, comme ailleurs, c’est aux enfants qu'on confie la 
garde de ces troupeaux. Ils ne sont pas « bergers de profession », 
comme en certains pays de grands troupeaux, où le gardien du 
troupeau consacre toute sa vie au soin de ses bêtes ; mais ils 
sont « bergers à leurs heures », car ils appartiennent à une pro- 
fession, où il faut garder les troupeaux et être «berger à ses 
heures ». 

Quand donc Jeanne disait à ses juges de Rouen qu’elle n’était 
pas «bergère », cela voulait dire qu’elle n’était pas «bergère de 
profession », au sens que nous venons de dire ; car ces bergers 
laissés à eux-mêmes, n'avaient pas une bonne réputation ; et 
Jeanne voulait dire qu'elle n'avait jamais quitté ses parents 
et avait vécu sous leur tutelle. Mais elle n’a jamais nié qu'elle 
eût appartenu à une profession où il lui fallait être bergère à 
ses heures et tous ceux qui l’ont connue ont affirmé qu'il en 
fut ainsi. Quand donc le correspondant de Morosini affirme 
qu'elle avait été «gardeuse de troupeau », il dit la vérité et 
il devait le dire, puisque c'est lorsqu'elle gardait son troupeau 
qu'eut lieu sa première apparition. 


Au sujet du tertiairat de Jeanne, le P. Ayroles dans sa Vrais 
Jeanne d'Arc, est mieux inspiré en parlant de ce texte. Il en 
reconnaît la grande valeur ; il insiste surtout sur ce fait qu'il 
n'indique pas à quel tiers-ordre Jeanne appartenait. 

Jeanne d'Arc, écrit-il, était-elle à un degré quelconque affi- 
liée au Tiers-Ordre de saint François ? C’est possible ; mais le 
domaine de l’histoire est autre que celui des possibles. On n'y 
est admis que sur de bons titres directs ou indirects. Les uns et 
les autres font défaut pour conclure à l’affihation. 

« Jeanne à Neufchateau s’est confessée trois fois aux Fran- 
ciscains. Nous avons vu que son curé se plaignait de ce qu'elle 
se confessait trop souvent. Pasquerel atteste que durant sa vie 
guerrière elle se confessait à peu près tous les jours. IL a pu 
en être ainsi durant les quatre jours passés à Neufchateau. 
Elle était dans sa quatorzième année et depuis un an jouis- 
sait des visites du Ciel. Perplexe, elle se sera ouverte à un fils de 
saint François, qui, justement étonné de si extraordinaires 
communications, aura pu vouloir prier, examiner et lui dire 
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de revenir à plusieurs reprises.(r) Cela ne suppose pas une 
affiliation à l'Ordre de Saint-François (AYROLES, La vraie Jeanne 
d'Arc IT p. 460). 

Mais après avoir affirmé dans son second volume l'absence 
de documents connus de lui en faveur du tertiairat de Jeanne 
d'Arc, il se trouve, dans son troisième volume (p.520) en face 
du fameux texte de Morosini : e era begina, et il écrit : «C’est, 
à notre connaissance le seul texte dont on pourrait induire 
qu’elle appartenait à quelque fraternité du Tiers-Ordre. Aucun 
n'est spécifié ». : | 

Le P. Ayroles reconnaît donc une véritable valeur à ce texte 
et admet qu’on peut en induire le tertiairat de Jeanne. 


Certes nous concédons qu'aucun n’est spécifié dans le texte 
de Morosini. Maison peut le demander à d’autres sources. La 
présence de Jeanne à Neufchateau, et ses relations avec les 
Franciscains de cette ville, que le P. Ayroles trouve, à bon droit, 
insuffisantes pour prouver l’affiliation de Jeanne au Tiers-Ordre, 
peuvent être regardées comme suffisantes pour établir, avec 
toute probabilité, que c’est à leur Tiers-Ordre que Jeanne 
s’affilia, quand on sait par ailleurs, par le texte de Morosini, 
qu’elle se fit tertiaire dès Domrémy. 

Cette triple visite ou confession que fit Jeanne, durant les 
quatre jours qu’elle passa dans la ville, quoi qu’en dise le P. 
Ayroles, apparaît chez elle chose insolite. Son aumônier, le P. 
Pasquerel, dit bien qu'à la guerre elle se confessait, assistait 
à la messe presque tous les jours ; maïs les témoins de sa jeunesse 
sont loin de laisser entendre qu'à Domremy, elle se confessât 
tous les jours. Sa commère Isabellette déclare : 

«On ne la voyait pas par les chemins ; elle était le plus souvent 
à l'église (il s’agit des jours fériés évidemment). Elle se plai- 
sait à fréquenter les lieux de dévotion et à se rendre de temps 
à autre à la chapelle de la bienheureuse Marie de Bermont. 
Souvent je l'ai vue se confesser.. Bien des fois je l’accompa- 
gnais et je la voyais aller à confesse dans l’église, aux pieds de 
messire Guillaume alors curé. » 

On sait par Michel Lebuin qu’elle « y allait (à Bermont) 
presque chaque samedi avec une de ses sœurs et apportait des 


(1) Nous avons vu que Jeanne ne s’était ouverte à aucun ecclésiastique au 
sujet de ses visions. C’est donc pour un autre motif, comme nous le dirons plus 
loin, qu'elle vit plusieurs fois les Franciscains. 
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cierges et donnait avec joie pour Dieu tout ce qu’elle pouvait 
donner ; ses confessions étaient fréquentes ». 

Que veut dire «se confesser souvent » ? Nicolas Bailly, tabel- 
lion et substitut royal à Andelot, va nous l’apprendre : 

«ÆElle fut toujours une brave fille, menant une honnête vie, 
se montrant bonne catholique, fréquentant assidûment les é- 
glises, aimant à aller en pélerinage à la chapelle de Bermont 
et se confessant presque chaque mors ». 

: Un prêtre, Henri Arnolin parle dans le même sens : 

« Elle était d'humeur - laborieuse, filait, allait quelquefois avec 
son père et ses frères à la charrue, et quand c'était le temps 
gardait les animaux. Elle était zélée dans la fréquentation des 
églises et aimait à se confesser souvent. Pour ma part, je l’ai 
confessée trois fois en un carême et une autre fois pour une 
fête ». 

Et un autre prêtre de Vaucouleurs, où elle resta depuis dé- 
cembre jusqu’en février, parle de même : 

« Jeanne, pendant son séjour à Vaucouleurs, vint deux ou trois 
fois se confesser à moi. J'ai donc deux ou trois fois entendu 
sa confession ». 

De ces témoignages, on peut conclure que Jeanne se confes- 
sait tous les mois et aux jours de fête. Les trois confessions 
de Vaucouleurs correspondent à Noël, l’Épiphanie et la Chan- 
deleur. Elle était donc bien loin de la confession quotidienne. 
Et sa triple confession aux franciscains de Neufchateau suppose 
une raison grave, telle que le tertiairat. 


Certes, comme le suppose le P. Ayroles, le récit de ses visions 
“aurait pu être l’entrée en matière, mais Jeanne s’est défendue 
de les avoir soumises à un prêtre, si l’or en croit les juges de 
Rouen. Ce fut plutôt quand elle eut révélé à son confesseur son 
vœu de virginité que celui-ci dut lui demander si, comme sau- 
vegarde, elle s'était rattachée à une règle de vie approuvée par 
l'Église, sans laquelle il est bien difficile dans le monde, de 
rester fidèle à sa promesse. Il Li aura proposé le Tiers-Ordre 
et Jeanne l'aura embrassé de grand cœur. 

«Ce fait est possible, dirait peut-être le P. Ayroles ; mais 
l'histoire n’est pas faite de possibilités. On n'y est admis que 
sur de bons titres directs ou indirects ». Précisément ces titres 
directs et indirects'existent. Le titre direct est le texte de Mo- 
rosini. Les titres indirects abondent. Aux fruits on connaît l’ar- 
bre ; à l'effet, la cause. Or à partir d’un certain moment Jeanne 
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change de vie à Domremy et se met à mener la vie de tertiaire, 
qui la distinguait de tous les autres, et lui attirait des railleries 
qui la faisaient rougir (1). 

Isabellette, que nous avons déjà entendue, dit, à propos de 
l’Arbre-aux-Fées : 

« Jadis Pierre de Bourlemont.. m'y ont conduite avec les 
autres petites filles du village, à divers jours du printemps et 
notamment le dimanche des fontaines (Laetare). Ce jour-là, c’est 
la coutume que toute la jeunesse du village, garçons et filles, 
aille à l’arbre jouer et danser. Jeannette allait avec nous jouer 
et danser. » 

La plupart des témoins montrent Jeanne dansant comme les 
autres, parce qu'il en fut longtemps ainsi. Mais voici un autre 
témoin qui à remarqué que Jeanne s’abstenait ; et celle-ci est 
bien placée pour avoir fait cette observation, car c’est la veuve 
Thiesselin, sa marraine : 

«Elle ne jurait jamais, et pour affirmer, elle se contentait 
de dire« sans manque ». Elle n'était pas danseuse ; tandis que 
les autres chantaient et dansaient, elle allait prier. » 

Il fut donc un temps où Jeanne dansait et chantait à la ma- 
nière des mondains ; puis il fut un temps où elle remplaça la 
danse et les fêtes mondaines par les pratiques de dévotion. 
Ce changement de vie peut être retenu comme une marque 
de son tertiairat. 


Ce tertiairat avec le vœu de virginité peut expliquer aussi 
le fameux problème de ses fiançailles. Elle fut traduite devant 
l'officialité de Toul pour s'entendre obliger à tenir la promesse 
de mariage qu’elle aurait faite à un jeune homme du pays. 
Il y aurait donc eu un temps où il fut question pour elle du 
mariage ; puis elle y renonça pour se consacrer à Dieu par le 
vœu de virginité et la pratique du Tiers-Ordre. 

Ne pas jurer, ne pas danser, aimer les cérémonies de l’Église, 
remplacer les fêtes mondaines par de pieux pèlerinages aimer 
à faire l’aumône, se confesser au moins tous les mois, éviter 
le luxe dans les habits (saint François imposait la bure à ses 
tertiaires), telles étaient les principales pratiques imposées 
aux tertiaires franciscains. Or ce sont toutes ces pratiques que 


(1) C’est Hauviette qui le raconte au procès de réhabilitation : « Elle aimait 
aller à l'église et comme les gens lui reprochaient de la fréquenter trop dévo- 


tement, elle avait honte, habebat verecundiam eo quod gentes dicebant sibi quod 
nimis devote ibat ad ecclesiam. 
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les témoins du procès de réhabilitation déclarent avoir remar- 


quées en Jeanne, sans les comprendre, et dont beaucoup se mo- 
quaient. 


En ce qui concerne son costume, nous avions été surpris, 
dans notre brochure sur Jeanne d'Arc franciscaine, de voir que 
les témoins la représentaient comme revêtue d’une robe rouge 
à Domremy. Nous y avions vu une exception à la règle du Tiers- 
Ordre, qui avait pu être imposée à Jeanne par sa famille. Mais 
en examinant le texte de plus près, c’est-à-dire dans l'original, 
nous avons vu qu'il porte (déposition de Jean de Metz) : « Quand 
je vis Jeanne pour la première fois, lors de son arrivée à Vau- 
couleurs, elle portait une robe pauvre et usée, de couleur rousse 
ou fauve » (1). Et Henri Leroyer, chez qui elle était hébergée, 
dit également qu’elle «portait une robe de femme de couleur 
rousse ou fauve, eyat induta veste mulieris rubea. » 

Les traducteurs ont rendu rubea par rouge. Ce mot n’a jamais 
ce sens. On le trouve chez les auteurs latins avec le sens de 
roux. Ainsi Columelle (VI.r) distingue 4 couleurs de bœufs : blanc, 
rouge, roux, fauve, albus, ruber, rubeus, fuluus. Au moyen âge 
on ne distinguait pas les deux couleurs rousse et fauve, car d’après 
Ducange, on rendait béfe fauve par fera rubea. Le mot rubea 
désignait donc la couleur fauve. C’est, on le sait, celle que prend 
le tissu de laine noire ou grise non teinte, c’est-à-dire la bure, 
quand elle a été longtemps portée. Jeanne portait donc une 
robe de bure à Domremy, comme le demande la règle de saint 
François. 

La robe courte, à la mode des hommes, qu’elle se fit faire à 
Vaucouleurs était d’étoffe analogue, d’après le témoignage 
du greffier de La Rochelle, qui la vit à Chinon: « Elle avait 
pourpoint noir, chausses estachées, robe courte de gros gris 
noir, cheveux ronds et noirs et un chapeau noir sur la tête » 
… (Quicherat, Procès, I, p. 79, 141). 


Enfin les cheveux qu'elle se fit tailler en rond, étaient, nous 
l'avons établi, à la mode franciscaine et béguine. S'était-elle 
déjà coupé les cheveux avant cette date? Au temps où 
S. Raymond de Pennafort écrivait, en vers, sa Somme du 


(x) Zpse testis loquens vidit dictam Johannam indutam pauperibus vestibus 
yubeis mulieribus. (QUICHÉRAT, Procès, 11, 430.) 
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droit, les bégvines qui vouaient la chasteté, se coupaient les 


cheveux : 


Si begina Deum sponsum pracelegerit aique 
In signum crines praesciderit, ista marito 
Si nubit, nupta maneat, sed poentieat quod 
Infregerit votum. 


Jeanne, .à la demande de ses saintes, avait fait le vœu de 
virginité et elle l'avait, selon toute probabilité, consacré en 
entrant dans le Tiers-Ordre. Il est donc probable qu'elle por- 
tait depuis longtemps les cheveux coupés. Mais comme ces vier- 
ges portaient le béguin, on ne pouvait savoir si leurs cheveux 
étaient longs ou courts. Du reste, ceux qui décrivent comment 
elle se vêtit en homme à Vaucouleurs ne disent point qu’on 
lui ait alors coupé les cheveux. Cependant à son arrivée à Chi- 
non, on sait qu’elle les portait courts. Sans doute les avait-elle 
courts depuis longtemps. 

Pour les autres pratiques du Tiers-Ordre, comme le jeûne 
du vendredi attesté par son chapelain, nous renvoyons à notre 
ouvrage Jeanne d'Arc franciscaine. S'il est permis de juger 
l'arbre à ses fruits, on doi’ conclure que Jeanne était tertiaire 
franciscaine, puisqu'elle pratiquait en tout la règle du Tiers- 
Ordre franciscain. Et si l’on gardait un doute, attendu qu’on 
peut pratiquer la règle d’un Institut sans y être affilié officiel- 
lement, nous avons, pour le dissiper, l'affirmation de Morosini 
e 1era begina. Ces deux preuves se complètent pour produire 
la certitude historique. elle était béguine et elle pratiquait 
la règle du Tiers-Ordre franciscain, donc son béguinage était 
celui du Tiers-Ordre franciscain. 

Et si l’on ajoute qu'avant son départ de Domremy, on ne la 
voit en relations qu'avec les franciscains, on a, par cette exclu- 
sive une nouvelle preuve que son tertiairat était bien celui 
de saint François et ne pouvait être un autre. 

Si durant sa carrière militaire, on la voit heureuse d’avoir 
comme aumônier un ermite de saint Augustin, le F. Pasquerel, 
cela s'explique par la sympathie, facile à comprendre, qui attire 
béguines et tertiaires vers les religieux, à quelque Ordre qu'ils 
appartiennent. 


Pourquoi, dira-t-on, aucun témoin, à son procès de réhabi- 
litation, ne signale-t-il son tertiairat ? Nous pouvons répondre 
par une autre question : Pourquoi les écrivains qui racontent 
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la vie de tous de nos grands hommes du XIXe siècle, qui furent 
tertiaires, s'abstiennent-ils ordinairement de signaler leur qua- 
lité de tertiaire ? 

Ces témoins ne parlent pas non plus de son vœu de virginité, 
ni de ses prétendues fiançailles contre lesquelles elle protesta 
devant son évêque pour garder son vœu de virginité. Bien 
plus, Jeanne elle-même le cache à ses juges, comme elle leur 
cache ses pratiques de piété. On lui demande si, en dehors de 
la communion pascale, elle communiait encore aux grandes fêtes : 
« Passez outre, répond-elle, dixit interroganti quod ipse tran- 
siret ultra » (1). 

Si Jeanne juge à propos de se taire sur ses fréquentes confes- 
sions et communions, à plus forte raison devait-elle garder le 
silence sur son béguinage et ses vœux ? 

Mais pourquoi cette prudence excessive de Jeanne ? Pour- 
quoi taire ce qui pouvait plaider en sa faveur ? Nous croyons 
que cette attitude lui fut suggérée par le conseiller perfide 
que les Anglais avaient placé auprès d'elle, soi-disant pour la 
guider et qui la trahissait. Elle s’était donné comme règle, 
en effet, de ne répondre que sur les choses intéressant direc- 
tement le procès. Ainsi on lui demande si elle jeûne pendant 
le carême de sa détention, elle répond : « Est-ce que cela re- 
garde votre procès ? Interrogala an jejunaret (2) quolibet die 
quadragesimae, respondit quaerendo :An hoc sit de processu 
vestro ? » 

Il importait, en effet, pour obtenir des juges une condamna- 
tion, qu’elle n’apparût pas devant eux comme une sainte jeune 
fille, adonnée à la piété et consacrée à Dieu par le vœu de vir- 
ginité. Il importait davantage qu’elle n’apparût pas sous son 
titre de tertiaire. Ce titre, en effet, aurait pu lui attirer la sym- 
pathie des Franciscains et Dominicains, qui prenaient part au 
procès ou même l'enlever à la juridiction de l’évêque de Beauvais, 
-pour la placer directement sous celle du Saint-Siège. Cette 
prudence et réserve exagérée de Jeanne servait les desseins 
de ses ennemis. Il est donc tout probable que ce sont eux qui 
la lui suggérèrent. 

Mais, dira-t-on, comment Morosini a-t-il pu, à Bruges où il 
écrivait, connaître la qualité de tertiaire de Jeanne ? Il faut 
se rappeler que Charles VII envoya faire une enquête à 


(x) QuicxErAT, Procès, I, p. 47. 
(2) QUICHERAT, LP e70: 
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Domrémy sur la personne de Jeanne, et l’on sait, par deux té- 
moins au procès de réhabilitation, le curé Jacob, et Béatrix, 
veuve d’Estellin, qu’une enquête sur Jeanne fut faite par deux 
franciscains. Cette enquête paraît bien être celle de Charles 
VII, car celle des Anglais qui eut lieu plus tard est attribuée 
à d’autres personnages. Ces franciscains enquêteurs durent 
descendre chez leurs frères de Neufchateau, couvent le plus 
proche, et c’est là qu’ils purent apprendre la qualité de tertiaire 
de la jeune fille, et dès lors le bruit s’en répandit. Et comme les 
béguines étaient très en honneur à Bruges, il était naturel 
qu'on y soulignât ce titre de notre héroïne : e era begina. 


A notre interprétation du texte e era begina, nous avons 
été heureux de voir se rattacher l'éditeur de la Chronique de 
Morosini, pour la Société de l’histoire de France, M. G. Lefè- 
vre-Pontalis. Voici son commentaire sur ce passage (T. III, p.02) : 

CE ierv begina. Faut-il prendre ce terme dans le sens de béguine? 
(Ici l’auteur fait l’histoire de ce mot et continue.) À cette épo- 
que (de Jeanne), ce terme de béguine peut donc s'entendre 
d’une personne soumise à l’observance d’un tiers-ordre prin- 
cipalement franciscain, soit vivant en communauté, sans vœux, 
sous une certaine règle toutefois, soit vivant individuellement 
dans le monde. C’est évidemment à ce dernier état qu'il faut 
appliquer le sens de cette expression de Pancrazio Giustiniani.… 

«En tout cas, le simple fait qu'un tel bruit pût alors courir les 
foules et se trouver enregistré ainsi, sous une forme aussi sé- 
rieuse, dans une lettre qui porte d’un bout à l’autre l’empreinte 
de l'esprit le plus sage et le plus pondéré, viendrait corroborer 
avec une force singulière les inductions aussi neuves qu'in- 
génieuses émises par Siméon Luce, sur les origines de la vocation 
de Jeanne d'Arc, et sur les traces et les pratiques de sa dévotion 
franciscaine ». 

De fait, le texte de la lettre n’est pas dubitatif, ni présenté 
comme un on-dit, dont le correspondant ignorerait la valeur ; 
mais il contient une affirmation posée comme chose bien connue 
et certaine : c'était une béguine. 

Aussi l’Ami du clergé (20 janvier 1927), après avoir examiné 
nos raisons exposées dans nos deux brochures de 1909-1910, 
concluait : «L'on voit donc la portée et le sens de l’affirmation 
de Morosini: l'opinion publique, contemporaine de Jeanne, 
la croyait tertiaire. Et, après ce que l’on vient delire (les raisons 
de critique interne),ce sentiment nous paraît avoir une sérieuse 


ET L'OUVRAGE DE M. ADRIEN HARMAND 675 


probabilité ». Ce mot de «probabilité » doit être pris évidemment 
dans son sens théologique exposé plus haut, c’est-à-dire qu'il 
dénote un sentiment appuyé sur des raisons sérieuses, suffisantes 
pour déterminer l’assentiment d'un homme sage, yafiones 
graves quae virum Sapientem ac prudentem ad assentiendum 
movere et inducere possint (MARC, Institutiones morales, 60). 


Cet ensemble de documents, qui établissent « une probabilité 
sérieuse », aux yeux des critiques les plus indépendants, et où 
d’autres pourraient trouver un vrai motif de certitude, permet- 
tra-t-1l un jour à la famille franciscaine, avec l'autorisation 
de l’Église, de l’honorer sous ce titre de tertiaire de saint 
François ? Nous voulons l’espérer. Jeanne d’Arc, en effet, 
vécut en tertiaire, comme l’établissent les documents les plus 
certains ; ses contemporains lui donnaient le fitre de tertiaire. 
Que faut-il de plus pour qu'il nous soit permis de l’honorer 
comme une vraie fille de saint François ? Ce titre qu’on lui 
décerna de son vivant, et qu’elle justifia par toute sa con- 
duite, pourquoi ne pourrait-on pas espérer le voir confirmer 
au moins indirectement par l'Église, en permettant, comme 
pour saint Louis, saint Yves, sainte Élisabeth, aux Enfants 
de saint François de j’insérer dans leur calendrier et de l’hono- 
rer comme leur sœur ? 


L’ÉTENDARD DE JEANNE 


M. Harmand donne une reconstitution nouvelle de l'étendard 
de Jeanne, qu'il oppose à celle que nous avions tentée en 1909. 
I] nous faut nous y arrêter. 

Nous donnons d’abord l’étendard de Jeanne, tel que nous l’a- 
vons reconstitué en 1909, dans notre Jeanne d'Arc franciscarine. 

Voici les documents qui nous avaient inspiré : 

… 1° Le Mistère du siège d'Orléans, presque contemporain des 
événements : 


Un estendart avoir je vueil Et au dessus notablement 

Tout blanc, sans nul autre couleur Sera une Majesté 

Où dedans sera un souleil Pourtraicte bien et jolyment 
Reluisant ainsi qu’en chaleur Faicte de grant autorité 

Et au milieu en grant honneur Aux deux coustez seront assis 
En lectre d’or escrit sera Deux anges : que chacun tiendra 
Ces deux mots du digne valleur En la main une fleur de liz 


Qui sont cest: À ve (lire IHS) M aria L'autre le souleil soustiendra. 
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20 Et faisait porter devant elle, dit le Journal du siège, son 
estendard qui estoit blanc, ouquel avait deux anges tenans 
chacun une fleur de liz en leur main, et ou panon estoit pincte 
comme une Annonciation. C’est l’image de Notre-Dame ayant 
devant elle ung ange lui présentant un liz. 

30 Perceval, dans sa chronique, à l’an 1429, parle deux fois 
de l’étendard de Jeanne: «Et elle fist faire ung estandart 
ouquel estoit l’image de Notre-Dame». Et un peu plus loin, 
en parlant du siège de Jargeau : «La Pucelle print son estandart 
ouquel estoit empainturo Dieu en sa majesté, et de l’autre 
costé...…, et ung escu de France tenu par deux anges ». La par- 
tie effacée contenait sans doute « l’image de Notre-Dame », qu'il 
y a mise précédemment. Elle était de «l’autre costé », c'est-à- 
dire du côté du pennon, de la pointe, tandis ne la majesté 
était du côté de la hampe. 

4° «Outre les fleurs de lys, l’image de Dieu et les mots Jhesus 
Marie, il y eut sur l’estandart...un écusson...…., un escu d'azur 
et un coulon blanc de dans iceluy estoit, lequel coulon tenoit 
ung roole en son bec, ou avait escript : de par le roy du Ciel » 
(Livre noir de la Rochelle. Revue historique, 1887. T. IV, p.338). 

5° Eberhardt de Windecken complète ces descriptions : « La 
jeune fille marchait avec la bannière qui était faite de soie 
blanche, et sur laquelle était peint Notre-Seigneur Dieu assis 
sur l’arc-en-ciel, montrant ses plaies, et ayant de chaque côté 
un ange qui tenait un lis à la main ». QuICHERAT, Procès, IV, 
p. 400. 

M. Harmand (p.205) nous reproche d’avoir tenu compte de 
la partie de ces documents où il est parlé du soleil dans lequel 
sont écrits les mots Jésus Maria, ; et dans sa reconstitution, 
il place ces noms de Jésus Maria sans soleil, en haut, 
près de la hampe ; et le Christ sur des nuages, avec les deux 
anges, est au milieu près de la hampe ; le reste est blanc avec 
des fleurs de lis. Au dos, il place la colombe portant dans son 
bec la banderolle de par le roi des cieux, soutenue par deux an- 
ges. Il réserve l’Annonciation pour un second étendard, le 
pennon. 

Pour établir l'existence de deux étendards pour Jeanne, 
M. Harmand s'appuie sur le livre des comptes du trésorier 
général d: roi, qui parle, en effet, d’un grand et d’un petit 
étendard : 

«Aux personnes cy après nommées, la somme de 450 livres 
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ETARDARD ne JEANNE »'ARQ 


trconstitné 
par D. de D. d'aprés les Documents authentiques 


L'ÉTENDARD DE JEANNE D'’'ARC 
Prèces JUSTIFICATIVES. 


À. Sur l'étendard « était peint Notre Seigneur Dieu assis sur l’arc-en-ciel, de 
chaque côté un ange qui tenait un lis à la main », 5 et 1; — «l’autre main le 
souleil soustiendra », 1; — «dedans (l’'étendard) sera un soleil... et au milieu 
ces deux mots IHS Marie, 1, 4. 

B. « Un escu de France tenu par deux anges », 3. 

… C. « Un escu d'azur, et un coulon blanc dedans iceluy estoit, lequel coulon 
tenoit un roole en son bec, où avoit escrit : « de par le roy du ciel», 4. 
D. Et ou penon était peinte comme une Annonciatien. C’est une image de 


Notre-Dame ayant devant elle ung ange lui présentant un liz », 2; — « Et 
elle fist faire ung estandart ouquel estoit l’image de Notre-Dame », 3. 
E. Doyen DE St THIBAUD : « Faisait porter devant elle une bannière 


“paincturée de la benoiste Trinité et de la benoiste Vierge Marie. 


M. Hermand, contrairement à ces textes, place : 
19 En haut près de la hampe, les mots Jhesus Maria sans soleil et en dessous 


le Christ assis sur des nuées avec les deux anges offrant le lis. 
20 Au revers, le coulon avec sa banderolle dans un écu porté par deux anges, 


3° L'Annonciation est placée sur une seconde bannière. 
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tournois, qui, aw mois d'avril 1420, après Pâques, de l'ordon- 
nance et commandement du roy nostre sire, a esté payée et 
bailliée par ledit thrésorier (Me Hemon Raguier, trésorier de 
guerres) à Jehan de Mês pour la despence de la Pucelle, 200 
livres tournois :...et à Hauves Poulnoir, paintre demeurant 
à Tours, pour avoir paint et baillié estoffes pour ung grant 
estendart et ung petit pour la Pucelle, 25 livres tournois, comme 
il appert par lestres patentes du roy nostredit seigneur, données 
à Chinon, le Xe jour de may audit an 1429 » (Quicherat, Procès, 


VAD#257) 


Ce grand et ce petit étendard, l’histoire de Jeanne, pour le 
mois d'avril 1420, en fait mention expresse. Il s’agit de sa banniè- 
re, où était inscrit le nom de Jésus et autres signes énumérés 
plus haut, et de la bannière des prêtres destinée à présider aux 
processions. Elles furent exécutées, toutes les deux, en avril, 
avant l’entrée à Orléans, par ordre de Jeanne et par conséquent 
à son compte, et payées par le trésorier de guerre, Hemon 
Raguier nommé ici. S'il y avait eu un pennon en plus, comme 
veut M. Harmand, il serait marqué ici, dans les comptes, et 
nous aurions, au compte de Jeanne, trois étendards. 

Le grand étendard fut exécuté ou du moins commencé à 
Poitiers, comme le raconte le greffier de La Rochelle : « Et fist 
faire audict lieu de Poictiers son estandart auquel y avait un 
escu d'azur, et un coulon blanc dedans ycellui estoit, lequel 
coulon tenoit un roole en son bec où avoit escript : «De par 
le roy du ciel » (1). I1 semble n’avoir été fini qu’à Blois, car c’est 
là qu'il fut béni, en l’église Saint-Sauveur (2). On comprend 
dès lors pourquoi la bannière du clergé ne fut commandée 
qu'en cette ville. Jeanne commença par son étendard ; quand 
il fut achevé, elle commanda la bannière des prêtres, que le 
livre des comptes appelle petit étendard. 

M. Harmand (p.207) fait dire à Quicherat (Procès V, 258) 
que l’étendard fut exécuté à Tours et non à Poitiers. Le texte 
de Quicherat est celui qui est cité ci-dessus. Il dit qu’il fut 
payé à Poulnoir, peintre de Tours, et non qu'il fut exécuté à 
Tours. C'est le fr. Pasquerel qui parle de son exécution à Tours. 
Mais il put être commencé à Poitiers. Il semble bien que Poul- 
noir ait suivi l’armée et travaillé longtemps pour Jeanne. On 


(1) Relation du greffier de La Rochelle, p. 281. 
(2) Chronique de la Pucelle, p. 287. 
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sait en effet, qu'il se fit dans l’armée beaucoup de pennons à 
l'image du sien. Et nul n’était mieux désigné pour ce travail 
que Poulnoir. Aussi Jeanne resta attachée à son peintre : et 
lors des noces de sa fille (19 février 1430), elle demande pour 
elle un subside à la ville de Tours, qui se montra généreuse 
(Quicherat, V, 271). 


Avec notre interprétation, tous les textes se trouvent d'accord. 
Cet accord des textes, aux yeux de la bonne vieille critique 
française d'autrefois, avait son importance. Nous savons, il 
est vrai, que, depuis une cinquantaine d’années, il nous est 
venu de Berlin une autre méthode de critique, qui pourrait 
s'appeler «le massacre des textes». Elle consiste à opposer 
auteur contre auteur et texte contre texte, et à les faire se 
combattre, jusqu'à ce qu'il en reste une bonne partie sur le 
carreau. Avec les débris on crée une histoire comme on peut 
ou plutôt comme on veut. 

Les textes que M. Harmand laisse sur le carreau, sont assez 
nombreux. 

19 D'abord celui de Jeanne d’Arc elle-même : « Interrogée 
si, en cet estendart, le monde est peint et les deux anges, répond 
que ouiet n’en eut jamais qu'ung » (1). M. Harmand lui en 
donne deux, sans compter celui du clergé. 

2° Celui du Livre noir de la Rochelle, cité plus haut (n° 4) qui 
outre les fleurs de lis, constate la présence de 4 ou 5 motifs, l'image 
de Dieu, les mots Jhesus Maria, l’escu du coulon blanc, l’escu 
(de France), avec des blancs dans le texte qui supposent autre 
chose encore, c’est-à-dire l’Annonciahion, sans doute. M. Har- 
mand se contente des 3 premiers motifs ; le quatrième et le 
cinquième sont laissés sur le carreau. 

3° Le texte de Parceval reproduit plus haut (n° 3), indique 
l’escu de France ; il est négligé par M. Harmand. 

4° Le texte du Journal du siège, cité plus haut (n° 2), dans 
son sens naturel, présente le panon comme une partie de l’éten- 
dard. Autrement ce texte devrait porter : «Et faisait porter 
devant elle son estendard ousquel..et ung panon ousquel..… » 
Or le texte porte : «ef ow panon était peinte ». C'est donc bien 
du panon de l’étendard qu'il s’agit. M. Harmand met ces mo- 
tifs sur deux étendards, alors que ce Journal les place sur 


le même. 


(1) QuicmERAT, Procès, I, p. 117. 
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5° Le texte du Journal du siège d'Orléans (p.77) raconte 
l'entrée de la Pucelle dans la ville : «Et y avait moult merveil- 
leuse presse à toucher à elle ou au cheval sur quoy elle estoit, 
tellement que l’un de ceulx qui portoient les torches s’approcha 
tant de son estandart que le feu se print au panon. Pourquoy 
elle frappa son cheval des esperons et le tourna autant gente- 
ment jusques au panon dont elle estaingnit le feu, comme si 
elle eust longuement suyvi les guerres : ce que les gens d'armes 
tindrent à grans merveilles et les bourgeois d'Orléans aussi. » 

M. Harmand, qui cite ce texte, dit qu’elle faisait porter devant 
elle son étendard et son pennon ; «car, dans les cérémonies, la 
place du pennon était à côté de l’étendard ». Et il dit que le feu 
prit au pennon et non à l’étendard. C’est lui, et non le texte, 
qui parle d’un pennon à côté de l’étendard, et distinct de lui. 
Il lui faut cette reconstitution de la scène, que les textes n'in- 
diquent point, pour rendre sa thèse des deux étendards vraisem- 
blable. Mais, si le journal avait voulu parler d’un panon dis- 
tinct de l’étendard, il l'aurait dit tout simplement : «un de 
ceulx qui portaient des torches s’approcha tant de son panon 
que le feu s’y prit. » Ici, au contraire, il parle comme si le panon 
n'était qu'une partie de l’étendard, la queue, que les torches 
devaient atteindre tout d’abord. M. Harmand défigure donc 
le sens naturel de ce texte. (1) 
Un autre texte, celui du doyen de Saint-Thibaud porte (Qui- 
cherat, IV, 322) : «Et faisait porter après elle une noble ban 
nière paincturée de la benoïiste Trinité et de la Benoiste Vierge 
Marie ». Ce texte montre bien que l’Annonciation, désignée ici 
sous le nom de Vierge Marie, était sur le même étendard que le 
Christ en Majesté, désigné ici par le nom de Trinité Il dissipe 
toute amphibologie possible et montre que l'interprétation des 
textes précédents, donnée par M. Harmand, est insoutenable. 

Enfin citons encore le texte du Mistère du siège d'Orléans 
rapporté ci-dessus (n°1). M. Harmand ne veut pas entendre 
parler du soleil dans lequel étaient écrits les noms Jhesus Maria 


(x) Dans l’ancienne langue le mot panne, pane, penne, pene, pinne, pine 
signifiait « bout, pointe, cîme, hauteur, éminence : voler de penne en panne » 
(Goperroy, Dictionnaire de l’ancienne langue française) ; pennon, pinon sont 
des variantes, que Godefroy rend par « sommet ». Ce mot se rattache au breton 
ben, qui signifie «tête, beret, pointe ». Le pennon était «l’étendard terminé 
en pointe ou la pointe del’étendard », il était spécial aux bacheliers ; quand le bache- 
lier devenait banneret on coupait la queue de son étendard, qui désormais s'appelait 
bannière. Le bachelier était au 1°r échelon de chevalerie, comme aujourd’hui 
il l’est dans les lettres. 


RE  — 
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et il nous reproche d’y avoir cru, parce que ce Mistère est le 
seul à en parler. Mais le Journal du siège est le seul aussi à parler 
de l’Annonciation peinte au panon ; Parceval est le seul à par- 
ler de l’écu de France ; le Livre noir de la Rochelle est le seul 
à parler du coulon blanc et de sa banderole, et cependant 
M. Harmand croit à ce coulon blanc. Il y a bien d’autres 
choses indiscutables, dans la vie de Jeanne, qui n’ont qu’un 
témoin. 


La raison pour laquelle M. Harmand ne veut pas de ce soleil, 
c'est qu'il rattache Jeanne à saint Bernardin de Sienne et à la 
forme de la dévotion au nom de Jésus qu’il propageait avec 
tant de succès, avons-nous vu, dans le monde chrétien tout 
entier ; c'est que ce nom de Jésus dans un soleil fortifie notre 
thèse de Jeanne d’Arc franciscaine et tertiaire, et M. Harmand, 
nous l’avons vu, préfère Jeanne d’Arc non seulement sans at- 
taches avec les Franciscains, mais détachée encore de l’Église 
catholique et recusant son autorité. Comme Sabatier avait fait 
de saint François, il voudrait faire de Jeanne une sorte de pré- 
curseur de Luther, une hérétique, que Cauchon avait le devoir, 
eu égard aux lois cruelles d’alors, de livrer au bûcher. 

Cette thèse, nous le savons n’est pas nouvelle. C’est celle de 
Quicherat, dans ses Aperçus nouveaux. Nous regrettions, au 
début de cet article, que la littérature n'ait marqué ce grand 
centenaire d'aucun monument nouveau important à l'honneur 
de Jeanne. Si l’on en croit certains bruits, nous pourrions peut- 
être nous tromper. Il paraîtraït,en effet, qu'on prépare un mo- 
nument nouveau. Mais hélas ! ce ne serait pas à la gloire de la 
sainte Victime, mais à son déshonneur et à l’honneur de ses 
bourreaux : la réhabilitation de Cauchon et des juges de Rouen 
et de Paris, selon le procédé de Quicherat et de M. Harmand ! 


Avant de consommer son crime, Cauchon, cherchant à pa- 
cifier sa conscience, voulut se couvrir, non seulement de l’auto- 
rité de l’Université de Paris, mais encore se mit à mendier 
les approbations de tout ce qui avait une autorité quelconque, 
dans la capitale de Normandie, même des simples bacheliers. 
Il reçut au moins une réponse, qui aurait pu, Sil lavait 
voulu, sauver son honneur d’honnête juge, devant la postérité, 
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et ses intérêts de prélat ambitieux, vis-à-vis des Anglais. Le 
vénérable évêque d’Avranches, saint Avit, indiqua et conseil- 
la hautement et clairement le renvoi de l’affaire au Saint-Siège, 
comme l'avait réclamé l’accusée. Il déplut souverainement, et 
Cauchon défendit que sa consultation fut mentionnée. (1) 

C'étaient des complices que cherchait cet homme.Libre à 
qui en a le cœur de lui tendre la main. Mais, si ce procès de 
réhabilitation est tenté, si l’on prétend établir, comme M. 
Harmand l’insinue, que Cauchon avait le droit de considérer 
Jeanne comme hérétique, parce qu’elle refusait de se soumettre 
à son jugement, en ces choses qui n'étaient pas de son ressort 
et alors qu’elle en appelait au Pape, cette thèse fera ressortir 
mieux que tout le reste, que c'était bien Cauchon lui-même, 
refusant cet appel au Pape, qui était l’hérétique et le schisma- 
tique, comme nous l’avons déjà démontré ailleurs, et que Jeanne 
à Rouen, n'avait pas affaire à un tribunal de prélats catholiques 
mais à un sanhédrin de prélats déjà hérétiques ou schismatiques, 
à la solde du roi d'Angleterre. Jeanne, comme les apôtres, leur 
répondit : «Il vaut mieux obéir à Dieu qu’aux hommes » et elle 
en appela à la seule autorité qui représente infailliblement 
l'Église. Elle fut martyre de la foi. 


Une autre leçon sortira de ce procès au profit des Anglais. 
Ceux-ci, cent ans plus tard, se trouvèrent en face du même 
épiscopat prévaricateur, toujours domestiqué à la solde de ses 
rois. Par lui ils se laissèrent entraîner à l’hérésie calviniste. Pour- 
quoi ne se trouva-t-il personne ou presque à protester par 
le Non possumus des Apôtres ? C’est que d’un bout à l’autre 
de leur territoire, pour les entraîner à la résistance nécessaire, 
il leur manqua une Jeanne d’Arc. 

Une troisième leçon nous dirait la malfaisance des églises 
nationales autonomes. Pour sauver les consciences contre la 
tyrannie toujours possible du pouvoir civil et contre les erreurs 
également possibles du pouvoir spirituel national, il faut comme 
refuge un Pouvoir indépendant, supérieur à l’un et à l’autre 
pouvoir national. Ce Pouvoir, Jeanne, en digne enfant de saint 
François, y a cru et l’a réclamé. C’est pour avoir étouffé sa 
voix que les deux pouvoirs civil et religieux d’alors consom- 
mèrent leur crime, qui les rendra odieux,quoi qu’on dise et qu'on 
tente, à la face de toutes les générations. 


(1) Cf. AvroLes, La vraie Jeanne d'Arc, I, p. 164. 


Pa ES 
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Malgré ces quelques réserves sur l'ouvrage de M. Harmand 
qui n'atteignent que des points de détail, on peut, sur ce qui 
fait le fond et l’objet même du livre, répéter l'éloge qu’en a 
fait M. Maurice Leloir, président de la Société de l’histoire du 
costume (1) et admirer sans restriction «la science de l’auteur, 
son érudition consommée, sa patience inépuisable, la lucidité 
de ses explications, la parfaite méthode avec laquelle est char- 
penté son ouvrage. Jamais une étude sur le costume n’a été 
conçue et exécutée avec une telle richesse et sûreté de documen- 
tation, une telle netteté dans les détails, une telle perfection 
dans le texte et les illustrations, qui l’accompagnent et qui 
l’expliquent...M. Harmand aura l'honneur d’avoir élevé à notre 
héroïne nationale un monument impérissable », mais ajoute- 
rons-nous, susceptible de quelques améliorations et corrections. 


P. HILAIRE DE BARENTON O. M. C. 


(1) Dans une lettre à l’auteur. 
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Littérateurs, historiens et critiques s'accordent pour exalter 
l'influence de saint François dans le domaine des arts. Renan 
et Thode voyaient en lui le promoteur d’une civilisation qui 
aurait ouvert aux sculpteurs et aux peintres les premiers hori- 
zons de l'inspiration. Bayet l’acclame «maître de l'Italie tout 
entière ». L'œuvre de Giotto confirme en apparence la thèse. 
A ces beaux murs de la Basilique d’Assise où la légende francis- 
caine s'épanouit en images, comme les contes de Perrault dans 
les albums de la Librairie Hachette, :l faut reconnaître l’impor- 
tance d’un point de départ. C’est à leur ombre que l’École nou- 
velle devait prendre conscience d’elle-même et du génie mys- 
tique, tendre et brûlant, qui mettra le sourire aux lèvres de la 
Vierge et les flammes de l’agonie d'amour dans les yeux du 
Crucifié. Des formules abstraites et des cadres rigides qu’impose 
l'Orient dégénéré, l’artiste s’évadera par les libres sentiers de 
la forêt où François conviait la cigale à chanter et rendait grâces 
pour la suavité des fleurs. 

Entre la Renaissance italienne et le mouvement d’art francis- 
cain, événements parallèles plutôt que semblables, l’histoire 
établit, pourtant, des distances. Les splendeurs soudaines de la 
Basilique ne constituent pas le phénomè ne isolé d’où serait né 
l'idéal artistique de l'Italie. Quand Giotto paraît, des siècles 
chargés de belles formes et de nobles images ont passé déjà, 
et la pensée fermente dans les milieux populaires comme dans 
ceux de l'élite. L'art byzantin a donné sa mesure ; des églises 
de Toscane aux basiliques de Valachie, les anges des mosaïques 
sont allés dire sa gloire et l’éclat des renaissances chrétiennes. 
Comment méconnaître une influence et des traditions dont 
Venise marquera le point culminant ? Avec l'esprit d’indivi- 
dualisme et d'autorité qui fait siens tous les rêves, l'Italie s'était 
assimilé l'Orient, mais dans les claires proportions de l'horizon 
méditerranéen. On verra, sous la lumière de son souple génie, 
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s’harmoniser la pensée compliquée de Byzance avec le simple 
et radieux idéal d'Athènes, et de ces apports combinés surgir 
les mille aspects de ses arts. 

Dès le VII®e siècle, Byzance imprimait son caractère à la 
vie monastique italienne et faisait participer Rome à la pompe 
de ses fêtes. Deux siècles plus tard, tous les artistes d'Europe 
viennent puiser aux sources de sa liturgie surabondante, et les 
princes lombards, les premiers, se mettent à l’école des Porphy- 
rogénètes. L'esprit grec classique semble alors submergé par la 
force des courants venus d’Asie et qui apportent à Byzance les 
rêves d’un continent. Il faudra les matins purs et réfléchis de 
la Renaissance pour lui rendre la primauté. Des massives archi- 
tectures romaines, la coupole se dégage, et l'immense fantaisie 
des bêtes et des fleurs, les émaux, les pierres précieuses, l'or, 
comme un fleuve intarissable, envahissent le domaine circons- 
crit de la pierre où s’enfermaient les bâtisseurs de César. Le mi- 
racle de saint Marc, au XIme siècle, sort de cette liturgie orien- 
tale, concentrée vers le drame de la messe et qui, dans la magni- 
ficence hétérogène et cependant «une » de la cathédrale véni- 
tienne, exprime l’universel génie de la Chrétienté. 

Byzance est le point de fusion où les courants se joignent : 
elle emprunte à la Perse, fait alliance avec l'Inde, reflète tous 
les Orients, mais de cette diversité, un art personnel, original, 
est né, dont l'Italie pourra se nourrir pendant des siècles. Les 
mosaïques byzantines n’enseignent pas seulement l'Évangile et 
la liturgie ; elles transmettent aux peintres le secret du beau 
dessin. Avec un accent particulier et leur inimitable grâce, la 
Toscane et l’'Ombie les recommencent sur la toile. Le sens délicat 
du mouvement, ces courbes, ces ondulations, ces rythmes qui 
font si belles l’attitude des vierges et la ronde des anges italiens, 
il faut en chercher l'inspiration première à la source catholique 
orientale dont le flot gagne l'Occident. Byzance fera tangibles 
pour les artistes l’ordre divin, la majesté évangélique, le sym- 
bolisme inépuisable de la création. Mais pour leur donner l'in- 
time compréhension de la vie et de l'humanité, d’autres influences 
devront agir. 

En marge de cet art somptueux et pur que ses tendances à 
l’abstraction figeront dans l’hiératisme, le génie populaire s’ex- 
prime par des miniatures d’évangéliaires dont la fantaisie, 
comme l’exiguité, contrastent avec l’uniformité et les grandes 
proportions des mosaïques. Toute l'Italie du XIT®e siècle os- 
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cille entre ces deux formes primitives de l’art chrétien, l’une 
encore soumise aux rigueurs de la théologie byzantine, mère 
de l’art pontifical romain, l’autre en voie de devenir une repré- 
sentation d'images vivantes. Les sculpteurs de Pise, dans leurs 
essais de groupements, trahissent le besoin de s'affranchir des 
compositions traditionnelles où le personnage demeure isolé, 
«belle arabesque humaine » dont la géométrie inspire les traits. 
Une évolution se prépare que toute circonstance favorisera. 

On ne peut donc qualifier d’engendrement ce qui est la sim- 
ple rencontre de deux faits jaillis du même moment, sous l'in- 
fluence d’un état d’esprit déjà ancien. Le premier de ces faits, 
la Renaissance, retour enivré du monde au paganisme et à l’an- 
tiquité, a pour essence le culte du corps, l’adoration de la vie, 
l’épanouissement de l’être humain naturel sous les cieux retrou- 
vés des dieux. Mais ces réveils s’accomplissent dans un milieu 
chrétien où le franciscanisme lui-même rencontre une atmos- 
phère propice à sa croissance. Il s’assimile les éléments artisti- 
ques de l’époque avec cette aisance dont témoignent les fresques 
de l’Arena de Padoue, sans rien perdre de sa force et de sa liberté. 
La Renaissance, au contraire, est pénétrée par lui. Elle s’en im- 
prègne assez pour qu'on puisse reconnaître à saint François et 
à son Ordre une action manifeste sur l’idéal artistique dont 
Giotto demeure le représentant. Autour d’eux les aspirations 
se cristallisent, et si l'émotion tout à coup déborde sous le pin- 
ceau du peintre italien, si la tendresse et la passion éclatent dans 
son œuvre, on doit en louer les hagiographes et l'introduction 
par eux de la légende franciscaine dans la vie de l’Europe médié- 
vale. Toute une pléiade d'artistes se lèvera sur les traces des 
saints doux et brûlants que l’histoire des « Trois Compagnons » 
met en scène. Ils créent l’atmosphère morale où pourront se 
développer et mûrir les germes de l'esprit nouveau. 

Mais pour préparer ce développement et permettre au génie 
franciscain de s'affirmer, une influence étrangère devait entrer 
en jeu. L'Italie la recevra de nos imagiers. Le XIIIme siècle, 
époque de confusion, de labeur et d’enfantement pour les autres 
peuples, est pour la France le temps des sommets. Comme la 
Grèce de Phidias et de Périclès, elle projette sur le monde, livré 
aux puissances de l’hérésie, le rayonnement d’une civilisation 
toute spirituelle et dont la monarchie, appuyée sur l’Église, a 
réalisé l’unité. Les oriflammes de Bouvines palpitent dans cette 
lumière, et c’est aux champs de bataille où le Roi-Chevalier 
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triompha des Barbares que les nations viennent prendre des 
leçons d'ordre et de liberté. Une des plus riches moissons de 
l’histoire se prépare pour le peuple qui a multiplié les gestes de 
Dieu par delà les mers et jusque dans ses brèves royautés d'Orient. 
Son génie l'emporte vers les grandes conquêtes et les ascensions 
sans terme. La cathédrale surgit de son âme, comme Athéné 
casquée et rayonnante, tandis que l'Italie cherche sa voie à tra- 
vers les dogmes de Byzance. Depuis l’Acropole, heure d’immo- 
bile perfection, éternellement reflétée au miroir de la mer, 
l'humanité n’avait jamais vu pareilles effloraisons de beauté. 
C'était la flamme grecque ranimée aux horizons de l’Ile-de- 
France, le tressaillement d’un siècle chargé de gloire chrétienne, 
en même temps qu'héritier du siècle attique, et dont le miracle 
embrassera le monde. 

La Bible forme alors la base de l'inspiration artistique, prin- 
cipalement l'Évangile et sa loi d'amour qui met le divin à la 
portée des plus humbles croyants. Le Christ a perdu ses pro- 
portions gigantesques et revêtu l'humanité ardente et doulou- 
reuse vers laquelle s’élancera le cœur des hommes : des statues 
dramatiques font corps avec les arcs et les piliers de la cathé- 
drale, et le réalisme de l’ornementation florale succède aux fan- 
tasmagories des volières persanes. On voit la vie palpiter sous 
le ciseau de l’imagier, soixante ans avant que Giotto l’introduise 
dans la peinture. L'art s’est libéré des géométries romanes, des 
stylisations de plantes et d'animaux empruntées à l'Orient, pour 
aller chercher en pleine nature le végétal et la bête, et comme 
il capture cette vie reconquise au sein changeant et brillant de 
l'univers, il la saisit encore dans la vérité de l’histoire. Plus 
“d’hiératisme conventionnel, plus d’impassibles figures et de 
froids symboles : de jeunes chevaliers, des évêques, des vierges, 
penchées sur une jambe dans l'attitude adorable du « hanche- 
ment», sortent de la pierre, devenue pour l’hagiographe un 
. moyen d'expression exact et familier comme le vélin du missel. 
Au tympan de Notre-Dame, l’histoire de saint Étienne se déroule 
non moins vivante et tragique que l’histoire de saint François, 
vieille d’un demi-siècle de plus, dans les fresques d'Assise. 

Et cette imagination qui ruisselle de la terre française avec 
l'apparence tumultueuse d’un torrent, l'ordre et la science en 
règlent les moindres épanchements. La cathédrale fait corps 
avec l’Université et suit dans la distribution de la statuaire et 
la composition des images les lois d’une impeccable orthodoxie, 
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C'est l’enseignement des docteurs qu’elle prolonge à travers 
le subtil symbolisme de ses rétables ou la fantaisie de ses bes- 
tiaires. L'art gothique est lourd de tout le savoir en même temps 
que de toute la sensibilité humaine. Ses formules, gonflées de 
rêve et de doctrine, s’en vont sur les pas des moines cisterciens 
féconder l'Italie, et le long des routes où psalmodient nos pèle- 
rinages, leurs secrets magnifiques germent en moissons nouvelles. 
Le génie franciscain y trouvera l’écho de ses aspirations et le 
point de départ de ses conquêtes. Il suit l'élan de splendeur qui 
fait jaillir la flèche virginale et rayonner la rose incomparable 
sous le ciel de Chartres et de Paris. 

A cette Italie byzantine et romaine du XIIIme siècle, man- 
quait le sens de l'humain, la compréhension des mystères et 
des joies dont la source est au cœur. Terre fiévreuse, broyée sous 
le fer de l’hérésie et toute brûlante des haïnes et des rivalités de 
ses villes, elle ignorait la détente, le sourire, l’amour chrétien, 
l'émotion dans ce qu’elle a d’évangélique et de plus suavement 
tendre. François lui apporta la révélation d’un monde. Il tient 
de sa mère, Pica, ce pur génie provençal qui incline à la douceur 
et dont les flexibilités et les grâces tempèrent, sans en rien 
diminuer, la puissance des architectures et des doctrines. Il ne 
regarde pas la nature et les hommes sous leur aspect de symboles 
et d’abstractions ; il les atteint dans leur réalité vivante et, par 
eux, remonte à Dieu dont l’amour les créa. L'art toscan avait 
enchaîné l'intelligence à des théologies grandioses dont cette 
notion de l’amour demeurait exclue. François, lui, aime son 
Maître jusqu'aux excès de l'amitié fraternelle : expansions, 
confidences, échanges de pensées, cœur-à-cœur avec Dieu, telle 
est la voie où il engage le siècle austère et les docteurs crain- 
tifs. Dans l'univers, ses complaisances vont aux manifestations 
les plus diverses, et même les plus contradictoires, de la vie. Il 
aime la fleur et l'oiseau, l'agneau et le loup, l’étoile et la pierre, 
tout ce que le Créateur a fait, parce que dans la création tout est 
amour. Sa connaissance de l’immense fraternité des êtres dans 
l'absolu des divines tendresses lui inspire cette piété affective dont 
saint Bernard lui-même, le théologien du Verbe Incarné, igno- 
rait la plénitude, et que le XIXMme siècle vit aboutir aux deux 
grands cultes du Sacré-Cœur et de l’Immaculée Conception. 
Le long des chemins d’Italie, dans les cités arides où le schisme 
et la colère triomphent, il passe, et sur la terre desséchée par 
tant de haïines, le « Cantique des créatures » verse des fraîcheurs 
d'ombre et de rosée. 
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Ce Dieu «sensible au cœur» que François apporte avec ses 
chants et ses pieds nus, les artistes, les premiers, le compren- 
nent et tournent vers lui une âme altérée de vie. Tous les cri- 
tiques sont d’accord sur ce point. «La naissance de la peinture 
italienne, écrit l’historien anglais Symonds, est en relations 
étroites avec la vie religieuse des Italiens. Aux sentiments 
de piété éveillés par François dans l'Italie tout entière, mais 
principalement dans la vallée des Apennins, la peinture du 
XIVe siècle doit son esprit animateur ». Margaritone d’Arezzo 
s'est efforcé dans le portrait même de saint François de conci- 
lier la tradition de Byzance avec l'esprit d’audace qui détermine 
cette première tentative : oser le portrait d’un saint. La figure 
de François garde sous le pinceau du peintre tout l’hiératisme 
des vierges, pareilles à des impératrices théologiennes, dont 
l’image peuple encore les églises. Mais l'autorité de l’ancienne 
École constantinienne et pontificale s'effondre à son apparition. 
Et c’est la pauvreté de l’exécution, signe de l’irrésistible déca- 
dence, qui marque le contraste avec l’art nouveau, frémissant 
de souffles et de rayons, où les vieux Maîtres, comme Giunta 
de Pise et Cimabué, pressentaient des libérations. 

Le libérateur fut Giottc, l’homme destiné à réaliser dans la 
peinture les mêmes transformations que les artistes de Paris, 
de Chartres et d'Amiens dans la sculpture. Classique et païen 
dans sa conception de l’art, Giotto recueille, cependant, l’héri- 
tage de la pensée gothique : il a le don de l'épopée, le sens des 
groupements, l'intuition de la vie sous ses formes pathétiques 
et profondes. Le lieu natal de son inspiration est, au cœur de 
l'Ornbrie, dans l’entrecroisement des ruelles d'Assise où il 
suivait la légende bonaventurienne, et sous les voûtes de la 
somptueuse basilique élevée à l’humble mémoire du Pauvre. 
Ses portraits n'ont pas l'exactitude chère aux peintres siennois ; 
il nous a donné de François des visions à peine plus justes 
dans leur beauté que l'image squelettique et simiesque laissée 
par Cimabué. Mais il s'est fait conteur, hagiographe, historien, 
et ce qu'il apporte est une série de tableaux représentant la vie 
de son héros dans une atmosphère ardemment humaine où l’atti- 
tude des groupes, l'expression des visages, le mouvement des 
corps rentrent en plein sous les lois de la vérité et de la nature. 
Giunta de Pise avait précédé Giotto dans cette conception hagio- 
graphique et franciscaine de la fresque, mais avec les timidités 
d’un élève de Byzance. Il faut la deuxième basilique d'Assise, 
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Santa-Croce et l’Arena de Padoue pour délivrer la peinture des 
systèmes linéaires conventionnels et donner du volume aux 
figures, de l’âme aux personnages, de la réalité à l’action. La 
puissance émotive de Giotto est telle qu'on ne peut, sans frémir 
de tendresse, suivre les vingt-huit épisodes de la vie de François 
sur les murs de la Basilique. La scène des « Funérailles » qui 
montre, autour du cadavre rigide, les solitaires de Saint-Damien 
pleurant dans l'attitude italienne, sans contrôle de la douleui, 
et Claire penchée sur le visage mort avec la physionomie d’un 
être qui a vu s'effondrer le monde, demeure l’un des plus hauts 
exemples de psychologie dramatique offerts par la peinture. 

Giotto, dans ses décors, reste lié aux idéalismes du passé : 
forêts et villes gardent sous son pinceau cet aspect schématique 
dont les maîtres de Sienne et Duccio lui-même devaient s’affran- 
chir si vite. Ce qui l’attire est le drame joué à l’intérieur des 
âmes et son extériorisation dans l’image. Le génie florentin, 
réaliste et vivant, s'exprime en lui avec une plénitude qui an- 
nonce les éclats de la Renaissance, prémices d’un art si beau 
qu’on y saluera le reflet des grands siècles d’Hellas. 

Or, ce don de rendre la vie, cette richesse de sentiment, le 
Maître toscan les doit au génie d’Assise. Saint François, par 
son exemple même, enseigne à rompre avec les thécries impé- 
rialistes qui reléguaient, dans le mystère et la terreur d’un ciel 
trop élevé, le Christ, Juge des hommes, et la Vierge aux yeux 
fiers. Il ne sait pour sa part que Jésus crucifié. Il à tenu dans 
ses bras l'Enfant de la crèche et pleuré jusqu’à la cécité aux 
pieds de la tendre Mère de Bethléem et sur le Calvaire de Made- 
leine. Il est l'Amour, il chante l’Amour, et les hommes vont 
vers lui comme à l'Amour. Dieu l’a conduit sur la montagne 
sacrée, tel que Moïse appelé à recevoir et transmettre la Loi 
promulguée dans les nuages. Mais, tandis que les éclairs et le 
tonnerre du Sinaï jettent l'angoisse au cœur des peuples, on 
n'entend sur l’Alverne que les concerts des anges. Et c’est une 
règle de miséricorde, les paroles de l’affranchissement et du 
pardon, qu'apporte sur ses ailes deux fois triples le Séraphin qui 
a le regard ineffable et saigne le sang du Christ. 

François, pour confirmer son apostolat, .verra les blessures 
de l’Ange crucifié reproduites dans ses membres et son côté. 
Il a reçu les stigmates, prodige alors unique et dont tout le 
Moyen-Age sera comme enivré. Les stigmates font du Petit 
Pauvre le saint populaire par excellence : des cinq plaies ou- 
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vertes dans sa chair, une merveilleuse assurance découle, celle 
que Jésus lui-même a parlé et que les cieux de la promesse et 
du pardon rayonnent sur François, le Crucifix vivant. Accordée 
pour la première fois depuis douze siècles, la faveur extraordi- 
naire plaçait le moine aux côtés de l’apôtre disant : «Que per- 
sonne ne me cause de peine car je porte dans mon corps les stig- 
mates du Seigneur Jésus ». (Galates, VI, 17.) Elle lui conférait 
la puissance d’édification et d'enseignement de ces prédicateurs 
évangéliques à qui la science du Christ s'était communiquée 
directement et dont la voix bouleversa le monde. Les stigmates 
aux yeux des foules indiquaient une destinée et un rôle supé- 
rieurs à ceux de tous les autres saints : ils justifient la renommée 
dont François jouit immédiatement après sa mort et l'étendue de 
son influence. La pureté de la doctrine, renouvelée sur ses lèvres 
dans l'intégrité de la première heure, et l’avènement de la Pau- 
vreté au trône de la sainteté et de l'amour annonçaiïent bien qu’un 
fait religieux, sans précédent depuis le Calvaire, venait de s’ac- 
complir. Mais les stigmates sont le signe que ces choses su- 
blimes sont voulues de Dieu; ils frappent d’authenticité la 
mission du Pauvre et le titre qu'il s'était appliqué dans la fo- 
rêt où, fuyant sous les malédictions de Bernardone, dépouillé 
de toute possession et revêtu de haillons, il chantait, l’âme 
ivre et légère : « Je suis le héraut du grand Roi!» 

Les faiseurs de cantilènes ont exploité le thème au point de 
négliger les scènes charmantes dont la vie de François présente 
tant d'exemples, telles que la crèche de Greccio et la visite au 
Soudan. Pour les artistes, ce phénomène de la stigmatisation 
fut la source d'inspiration d’où l’iconographie religieuse devait 
sortir transformée. La ressemblance avec le Christ entourait le 
saint d’un nimbe de gloire vers lequel toute leur œuvre apparaît 
soulevée. De là l’illogisme des manifestations qui accompagnèrent 
la mort du Pauvre et prêtèrent à sa dépouille, le « frère âne », si 
maltiaité par lui pendant sa vie, un caractère de magnificence 
refusé aux reliques les plus vénérées du Moyen-Age. L'érection 
de la Basilique en résulte directement. 

Tous les supérieurs de l’Ordre avaient reçu la lettre où Frère 
Elie leur annonçait, sur un ton de saint orgueil et de ravisse- 
ment, le miracle de la stigmatisation. On imagine l'effet produit 
par cette révélation et l’enthousiaste désir de glorifier «le Christ 
de l’Alverne » qui s'empare des artistes et des poètes de l’époque, 
en même temps que de l'Ordre tout entier. Elie apparaît jus- 
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tifié dans ce cas d’avoir rompu avec la tradition franciscaine 
et voulu pour les cendres de son Maître une demeure auss' belle 
que pouvait la concevoir le génie de l'Italie. 

L'édification de la Basilique demanda dix ans. On suppose 
aujourd’hui qu’elle fut l’œuvre, non pas de Jacques L’Allemand, 
mais de Philippe de Cam:llo. Sa beauté charmante et l'ori- 
ginalité du plan sur leq1 ‘pose le dualisme des églises infé- 
rieure et supérieure +n fu. une joie pour les artistes. Elle ne 
pouvait au XIIIe siècle que naître à l'ombre de nos cathé- 
drales, mais de quelle façon indépendante et personnelle les prin- 
cipes gothiques y sont appliqués ! L'esprit de saint Bernard, 
ordonnéet puissant, avait engendré une esthétique fondée sur des 
canons autoritaires comme ceux qui faisaient du module le se- 
cret rythmique des temples. L'esprit franciscain, tout liberté 
et fantaisie, pénètre dans ce beau jardin régulier de l’art français 
pour en briser la logique et le contraindre à servir ses fins parti- 
culières : le culte et la prédication. Il lui faudra des surfaces 
planes, des lignes simples, des masses solides, un jour clair, rien 
de cette complexité et de ce «vertige vertical», rien de cette 
sculpture abondante et de cette ombre colorée mystérieuse où 
s’épanche l’âme de nos cathédrales. Le Franciscain conçoit l’é- 
glise comme dépendante de l’autel et de la chaire : il la veut 
vaste et libre d’ornements, afin qu’elle puisse contenir beaucoup 
de fidèles et permettre à chacun de suivre, sans être gêné par 
les colonnes ou les statues, la mimique du prédicateur. Mais sur 
les parois dépouillées, la fresque surgit naturellement, et le jour 
égal en laisse voir les tons d'azur et d’or où frémit le génie de 
la Renaissance. Toute cette « simplicité horizontale » s’anime et 
resplendit par la grâce des peintres. Ils y répandent le miracle 
de leur inspiration sans nuire au caractère de liberté de l’édi- 
fice, l'église demeurant, comme le dit encore M. Gillet, « rotu- 
rière », faite pour accueillir et loger des foules, et bâtie sim- 
plement de briques et de bois, à la porte des villes où doit être 
prêché l'Évangile. 

La Basilique, dans sa magnificence décorative, annonce ces 
floraisons d'architecture qui vont multiplier sur la terre ita- 
lienne et française la prière du Petit Pauvre. L'église inférieure 
y suit encore le principe de la division en chapelles faisant place 
à des dévotions et des saints particuliers. Mais l’église supérieure, 
large et vide, semble n’avoir d'autre but que de raconter, par 
la fresque et la chaire, Jésus-Christ et François, suivant les ten- 
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dances mêmes de ce génie dont l’image et la parole expriment 
toujcurs la vitalité débordante. Une seule âme pénètre les deux 
édifices, l’un tout en ténèbres et en secrets, l’autre tout en lu- 
mière, comme les deux vies humaine et céleste de François. 
Elle monte de la crypte où reposent les cendres bénies, après 
de romanesques épisodes de vol et de disparition. Les pèlerins 
qui ont eu le bonheur de s’agenouiller devant le tombeau fai- 
blement éclairé qu'entoure un grillage protecteur, pourraient- 
ils oublier jamais ce coin de terre si petit d’où émane une si gran- 
de paix ? 

Après la maison, l'habitant. Les églises des Mendiants sont 
faites pour loger les saints et répandre leur légende. Le conteur 
s'y exprime avec une abondance intarissable, fût-il Giotto, le 
prince d’Assise, ou cet Andrea della Robbia dont les adorables 
terres cuites blanches et bleues versent leur enchantement dans 
l’église froide et dénudée de l’Alverne. L’art gothique avait ac- 
climaté les saints parmi ses figures symboliques. Le premier des 
Justes reçu par saint Pierre au tympan d'Amiens sera François 
lui-même, et dans le cortège des élus de Bourges, saint François 
encore marche en tête, précédant saint Louis sous la forme d’un 
bel éphèbe. Telles sont sa popularité et son influence qu’il en- 
traînera le cortège entier dans la peinture du Moyen-Age. L'Ita- 
lie suit la France, et l’histoire contemporaine, avec tout ce 
qu’elle suppose de réalisme, est devenue la matière de l'artiste. 
Pour donner au peuple avide l’image et la légende du Pauvre, 
il a couru des audaces du portrait à celles de l’anecdote, dans une 
complète indépendance des esthétiques passées. Tous les saints 
des tableaux et des fresques participent avec François à ce don 

de la vie. Les prodigieux Siennois y ajoutent l'élégance aristocra- 
tique, faite de réserve et de grâce mesurée, qui distingue les 
portraits peints par Simone Martini dans la basilique inférieure : 
Saint François, Saint Louis de Toulouse, Sainte Claire et Sainte 
+ Elisabeth. L'art franciscain s’anoblit avec eux ; moins puissants, 
mais plus délicats que les giottesques, ils tempèrent de douceur 
les hardiesses des premières fresques et, sur un fond d’outremer, 
essaiment des anges palpitants et suaves, inlassablement mul- 
tipliés, comme sous la main du Créateur au commencement de 
la création. Si nombreuses encore deviendront les représentations 
des saints franciscains qu’un seul musée, comme à Pérouse, peut 
en offrir plus de cinquante. François est, naturellement, le centre 
du cycle, l’image mère d’où jaillit le fleuve des inspirations. 
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L'absolue perfection de la figure est donnée par Fra Angelico 
dans le tableau de la « Crucifixion », à Saint-Marc de Florence. 
Mais la figure elle-même apparaît reproduite avec une abon- 
dance sans terme dans l'Italie tout entière. Il ne faut pas moins 
d’un livre de deux cents pages à M. Gurney Salter pour dresser 
la liste des légendes franciscaines exploitées par l'art italien 
jusqu'aux dernières années du XVIIIe siècle. Les noms des 
écoles et des peintres fameux, celui même de Michel-Ange, s’y 
rencontrent liés au nom de Giotto. 

«C’est peut-être un des plus charmants miracles de saint 
François, dit M. André Michel, que d’avoir suscité par l'exem- 
ple de ses vertus. la beauté jeune et populaire de la peinture 
nouvelle». Cette beauté «jeune et populaire», le caractère 
lyrique et dramatique propre à l’histoire du saint en faisait 
toute la richesse. Le Moyen-Age est visionnaire. Son sens théàâ- 
tral correspond à celui que François révèle dans le bois de 
Greccio où devait s’accomplir la première représentation scé- 
nique de la Nativité. Il ne peut comprendre qu’une religion 
extériorisée sous la forme du drame, et c’est aux jours où les 
thèmes de la «Crucifixion» et de la « Pietà » se répandent, 
grâce au Stigmatisé, chantre et prédicateur de la Passion, que 
le XIIIme siècle trouve sa voie véritable. L'art gothique n'avait 
pas alors le goût des peintures violentes ; il préférait traiter, sui- 
vant le mot d'’Émile Mâle, «les côtés lumineux du christianisme », 
ceux dont la « Légende dorée » lui fournissait la matière délicate 
et fraîche. La peinture franciscaine, au contraire, apparaît nour- 
rie de l'aliment d’extase et d'angoisse dont vivait Angèle de 
Foligno, la Pénitente du Calvaire, et le tragique avec elle fait 
irruption dans l’art. On voit les figures féminines, la Vierge, 
Marthe, la Samaritaine, Madeleine, devenue la sainte des Men- 
diants parce qu'elle est la sainte de l’amour, passer au premier 
plan, avec leurs mains pathétiques, leurs longs voiles, leurs bou- 
ches pures où frémissent les mots embrasés du «Cantique des can- 
tiques ». Comment dire la plus belle parmi les vierges siennoises, 
allemandes ou françaises dont la grâce fleurit en marge de toutes 
les scènes du Calvaire, si souvént représentées désormais ? Au 
nord des Alpes, le culte de la Passion entraînera les artistes vers 
un réalisme outré, plus ou moins grossier, mais les peintres fran- 
ciscains sont, comme leur modèle, de grands poètes incapables 
d'oublier les droits de la lumière et du rêve. L'inspiration qui 
multiplie les croix sanglantes est la même que celle dont on suit 
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les jeux charmants dans les allégories du « Mariage de François 
avec la Pauvreté », ou de la Rencontre des Trois Vertus ». 
Des rayons brillent sur tous les chemins où passa le Petit Pauvre, 
et ceux qui regardent le Calvaire par ses yeux y voient l'amour 
plus grand que la mort. 

Les sources où l'artiste va puiser la matière de ses tableaux, 
symboles, anecdotes, apologues, allégories, etc. sont le livre et 
le théâtre. Aux représentations des « Mystères », si populaires 
en pays latins, la peinture franciscaine devra, comme tous 
les autres arts, une partie de ses richesses et, de plus, l’accrois- 
sement du génie dramatique et scénique hérité de François. 
Mais les premiers thèmes exploités sont fournis par la litté- 
rature. La « Légende dorée » de Voragine, l’évêque dominicain, 
présente pour les thomistes des séductions particulières, et, 
plus encore, la « Somme » dont ils suivent la lettre et l'esprit. 
Entre l’art dominicain et l’art franciscain, les mêmes diffé- 
rences se révèlent qu'entre les doctrines philosophiques ensei- 
gnées dans les deux Ordres. Le génie dominicain, intellectuel 
et dogmatique, multiplie les « Triomphes» et les « Disputes », 
et marque, dès le début, une tendance à exalter saint Thomas 
comme vainqueur de l’hérésie et docteur préposé à l'instruction 
du monde. Le tableau de l’église dominicaine de Pise et les fres- 
ques de Florence le montrent sous cet aspect jusque dans le 
rayonnement du Christ ressuscité. Art splendide, d’une logique 
grandiose et dont l’envergure encyclopédique évoque les am- 
pleurs mêmes et l’absolutisme de la « Somme », mais qui s'adresse 
moins au cœur qu'à l'intelligence, sinon dans les œuvres dédiées 
à la Vierge et aux anges des « Annonciations ». 

_ L'art franciscain, plus simple et purement affectif, ne demande 
rien à la philosophie de ses docteurs. Il lui suffit, pour éclater en 
chefs d'œuvre, de la double source où puisent inlassablement 
l’Ordre et les amis de l'Ordre : le Cœur de Jésus et le cœur de 
François. Le livre, si célèbre au Moyen-Age, «Méditations sur 
la vie de Jésus-Christ », l’introduit dans le mystère imagé 
de l'Évangile, développé avec l’abondance des apocryphes, 
sans infidélité à la tradition orthodoxe. Livre qui offre aux 
peintres, comme aux prédicateurs et aux organisateurs de 
«Mystères », d'innombrables sujets de tableaux et de drames. 
Suivant l'esprit de son Ordre, l’auteur franciscain y ramène aux 
détails de l'intimité et de la vie familière tous les épisodes de 
l'Evangile, égrenant les thèmes illustres avec l'accent naïf et 
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tendre qui les actualise et leur prête une réalité scénique. Mis 
au théâtre par les acteurs, ils achèvent dans le monde des arts 
le renversement de valeurs qui a substitué le Dieu aimant et 
sauveur de François au Jéhovah solitaire des Byzantins. 

Les fresques mêmes de la Basilique avaient pour but de con- 
firmer et d’accréditer la biographie rédigée par saint Bonaven- 
ture dans l'intention de donner à l’Ordre, divisé entre Rigo- 
ristes et Mitigés, une vision conciliatrice du Père. Il s'agissait 
alors de peinture officielle, et les « Trois Compagnons », avec 
leurs légendes fleuries et leurs expressions tendancieuses, 
cédaient la place aux orthodoxes soutenus par les Ministres. 
La vie de saint François est si riche de drame et de tendresse 
que l'effort tenté pour l’appauvrir n’aboutit qu'à moitié: ïl 
devait rester dans le texte refroidi de saint Bonaventure assez 
de feu pour allumer les incendies giottesques. Mais on comprend 
que la majorité des peintres ait tourné ses regards vers le monde 
bruissant et chaud du théâtre et demandé l'inspiration à des 
écrivains populaires comme le Celano de la «Vita Prima », le 
Frère de Caulibus, Voragine, ou les auteurs dominicains de la 
«Bible moralisée » et de« Le Miroir de Salut ». 

L’avènement des Ordres Mendiants demeure le facteur prin- 
cipal de ces évolutions. Pendant deux siècles, les moines appro- 
visionneront le peuple d'images, et l’art, sous toutes ses formes, 
trahit l'influence franciscaine par cette recherche ardente du: 
pathétique, ce souci de l'expression dont la piété des Frères 
Mineurs et leur prédication disent l’origine. Tableaux, tapisse- 
ries, vitraux et statues portent l'empreinte du génie limpide et 
du cœur passionné de François. 

Mais au XVe siècle, la démocratisation intellectuelle est com- 
plète ; il existe une manière de sentir européenne, et rien ne 
laisse prévoir l’heureux retour aux élites et les aristocraties spiri- 
tuelles qui permettront Versailles et la tragédie classique. Le 
goût populaire domine, faisant regretter les mosaïques prin- 
cières et les icones majestueuses des premiers siècles. Ses buts 
ont changé et nulle trace ne demeure des grandes inspirations 
collectives d’où sortit la splendeur des cathédrales. Les Ordres 
mendiants ont suscité d'innombrables Confréries et Tiers-Ordres 
où l'esprit de chapelle s’introduit avec la bannière et le blason. 
La multiplicité des dévotions et des saints propres à chacun 
d'eux fournit une matière abondante aux artistes. Mais il s’agit 
de dévotions de caractère théâtral où la suavité franciscaine 
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et l’intellectualisme dominicain cèdent peu à peu la place à 
l'imagination débridée des foules. Et ces foules du XVme siècle 
portent la même tare d’internationalisme que l’Europe moderne, 
démocratisée jusqu’au mépris de l'intelligence. La division en. 
corporations y maintient seule des frontières. 

L'esprit franciscain suit le courant et ne le dirige plus. Il 
adapte ses dévotions particulières, chemin de Croix, culte de 
la Vierge des douleurs, adoration des cinq plaies et du Précieux 
Sang, aux désirs d’un âge avide d'images violentes et d’exté- 
riorisations scéniques. Cordeliers et Jacobins se font impresa- 
rios, et la prédication de saint Bernardin de Sienne, si puis- 
sante à ramener les villes luxueuses et les femmes coquettes 
aux pieds de la Pauvreté, se charge elle-même d'effets drama- 
tiques et de visions douloureuses. À Besançon, en 1453, les Cor- 
deliers organisent une véritable représentation de la Danse 
Macabre. Les humanistes du siècle suivant auront beau jeu de 
narguer leur éloquence, fondée sur des mises en scène qui exigent 
un appareil d'accessoires comme au théâtre. Mais la « Grande 
Peste » a passé, et l’Europe, jonchée de cadavres, gémit et pleure 
avec Villon, et les rondes de squelettes se multiplient sur les 
murs des églises où s’ouvraient les ailes délicates des anges. 
Il y a déformation de l'idéal chrétien, en même temps qu'exas- 
pération de l’émotion nerveuse, dans cette foi matérialisée qui 
prend pour horizon le cimetière où claquent les ossements des 
danseurs. On ne saurait croire, comme le suggère le livre 
somptueux et charmant de M. Gillet, « Histoire artistique des 
Ordres Mendiants », à l'influence directe des Frères mineurs 
sur de telles conceptions. Leur souplesse à favoriser les goûts 
de l’époque indique l'esprit de concession prêché dans l'Ordre, 
et non point une collaboration véritable. Comment l'âme 
rayonnante, saine et douce de François et sa doctrine, toute 
de soleil et d'amour, eussent elles provoqué des parodies ma- 
cabres, telles que le Carnaval de Florence ? Au fond de ce 
Moyen-Age sinistre, il faut chercher plutôt la mort angélique 
du Pauvre et les chastes pleurs de ses filles : ce sont eux qui 
inspirent les beaux «Christs de pitié» succédant aux « Christs 
de majesté » et la « Mère de douleurs » dont les bras vont offrir 
aux hommes terrifiés les refuges du pardon. La popularité des 
doctrines scotistes sur l’Immaculée Conception, et l’universa- 
lité du culte marial, répandu par les franciscains, établiront 
plus tard une ligne de défense enccre contre les dangereux 
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souffles païens que le «Songe de Poliphile» apporte aux plis 
d’une robe dominicaine. 

L'évolution des XVme et XVIme siècles retournant à la vie 
humaine et charnelle au son des lyres antiques n’a pas de prise 
en effet sur le génie d'Assise. Il se développe indépendamment 
du grand courant et le domine sans témoigner d’hostilité parti- 
culière à la renaissance des arts. Rubens, dans la « Dernière 
Communion de saint François», mettra plus d'intelligence 
mystique que Giotto dans ses représentations du jeune et beau 
marchand, fils de Bernardone. Rien de commun entre l’ascète 
extatique, aspirant d’un fond d'ombre grise à la suprême Hostie, 
et les débordements de chair lumineuse où se complaît d’ordi- 
naire l'imagination flamande. Ici encore, l'esprit de François 
exerce son ascendant sur le génie de la Renaissance et le suré- 
lève en l’utilisant. Comment les moines garderaient-ils rancune 
à ce génie auquel Giotto les initia ? Leur prédication à tous se 
dresse contre les abus et les crim2s de l’époque, mais au fond 
de toute parole, comme de toute âme franciscaine, on sent veil- 
ler la miséricorde et la tendresse. Dans l'Italie débauchée et la 
France infidèle, les deux Franciscains dont la voix se fait enten- 
dre ne sont-ils pas saint Bernardin et sainte Colette, apôtres de 
la pitié et du pardon ? 

Un même esprit de liberté anime les Frères qui se font artistes 
comme Luc Guay, disciple de Lesueur, ou les Cordeliers, sculp- 
teurs des belles stalles de la cathédrale d'Amiens. Les pre- 


miers Spirituels, Léon, Masseo, Egide et Bernard de Quinta- 


valle, qui désapprouvaient si hautement l'érection de la Basi- 
lique, eussent-ils admis ce fleuve artistique jaillissant de la lé- 
gende et du souvenir ? Riches églises et musées somptueux ne 
sont pas faits pour transmettre au monde l’image du plus hum- 
ble et du plus pauvre des hommes. Tant d’or prodigué au nom 
d’un Mendiant venu sur la terre en vue d’y maudire l'or ! 

Mais une loi naturelle généreuse pousse l’homme à donner ce 
qu'il possède de meilleur et de plus parfait quand il aime. Entre 
tous les êtres et par des centaines de générations, François fut 
aimé. Il était juste qu’à ses pieds, comme Madeleine brisant son 
vase d’albâtre, le monde apportât le parfum de ses plus grandes 
œuvres et de ses plus beaux rêves. 


VVONNE DE ROMAIN. 


er fées 


TRADITION 
ET HYPOTHÈSE EN HISTOIRE 


C'est une très vieille dame, toujours vive, alerte, sous ses 
cheveux blancs ; ses amis sans réticence ni restriction procla- 
ment même sa jeunesse perpétuelle ; elle ne subira jamais d’af- 
faiblissement de sa parole et de son influence, elle règnera 
toujours, car elle dit et représente, sur tant de points intéressant 
l'humanité, ce que l’homme aime en effet, ce qu’il garde au fond 
du cœur souvent inconscient de son trésor. Ici le cœur agit et 
si l’on n'ose nous dire que la raison serait mal venue à discuter 
un amour vivace et universel, c’est qu’on ne veut pas être taxé 
de contempteur de la science, même la moins mathématique 
qui soit : l’histoire. 

C’est la tradition qui depuis des siècles est l’enjeu d’une lutte 
qui ne finira sans doute jamais, car toujours les combattants 
occuperont le champ-clos. 

Au vrai, la tradition a tant de mérites, elle offre une telle sécu- 
rité au moins apparente, apporte avec si bonne grâce la paix et 
la concorde qu’il convient de la traiter avec grand respect et 

“courtoisie affectueuse. 

Elle est vieille dame parce qu’elle remonte aux origines, 
mais elle reste très jeune, puisqu'elle se renouvelle sans cesse 
sous une forme ou une autre dans la vie intellectuelle et spiri- 
.tuelle de l'humanité. 

Pourtant ce respect, cette affection ne nous interdisent pas 
de chercher à définir son caractère, son action, d'analyser ses 
dires, ne serait-ce que pour lui attribuer de plus sûre façon 
son bien, ses acquisitions. 

Et d’abord il est une confusion, venant d’un abus de mots, 
que l’on a trop accoutumé de faire, du moins entre catholiques. . 
Ceux pour qui la tradition est tout et le document rien ou à 
peu près rien, ne prennent pas soin de noter la différence pro- 
fonde, à un certain point de vue irréductible, entre la tradition 
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historique purement humaine et la tradition dogmatique et 
divine. On nous parle volontiers des droits de la tradition, du 
respect qui lui est dû, comme s’il s'agissait de la parole de 
Dieu à nous transmise par les envoyés autorisés de Dieu : apô- 
tres, docteurs, chefs de l'Église. En théorie, on sait la distinc- 
tion ; dans la pratique, au cours d’une discussion sur un point 
d'histoire obscur, certains invoquent la tradition avec une as- 
surance dépassant celle des théologiens en quête de la démons- 
tration d’un dogme. Je le sais : cela dispense de chercher des 
preuves, c’est une méthode de tout repos, et le besogneux de 
la documentation, qui pâlit sur des textes, se voit, par surcroît, 
traité avec méfiance ou mépris : il est l’homme inquiétant, dan- 
gereux, qui ne respecte rien de ce que l’Église a autorisé, permis, 
ou même inscrit dans sa liturgie. 

Sans doute les historiens férus de documentation, ceux qu’on 
a appelés d’un mot, d’ailleurs dénué de sens : hypercritiques, 
n’ont-ils pas toujours pris garde qu’ils s’adressaient à des hommes, 
donc à des êtres sensibles, munis d’affections, attachés à des 
traditions et qu’il ne faut pas froisser brutalement, sans prépa- 
ration. C’est question de tact et certains sont accusés d’en avoir 
manqué. | 

Voilà, j'imagine, ce qui advint à Abélard, lorsqu'il s’avisa 
d'émettre des doutes sur l’authenticité des livres alors unani- 
mement attribués à saint Denis l’Aréopagite. Il avait raison, 
il n’est pas aujourd’hui un seul historien averti qui ne partage 
son avis. Mais Abélard entra en bataille contre cette tradition 
séculaire avec sa vivacité habituelle, il heurta plus qu’une opi- 
nion, un sentiment universel et on le lui fit bien voir. Tant il 
est vrai que l’histoire est une science morale ; expression, souve- 
nir de la vie des hommes, des ancêtres, elle tient aux entrailles 
de l'humanité et il faut tenir compte d’un état d'esprit pas tou- 
jours conforme à la vérité, mais qui du moins reflète l’amour du 
beau et du bien. 

Sur ce terrain la passion s’est donné libre cours ; ceux qui 
paraissaient faire fi trop facilement des traditions, furent trai- 
tés sans douceur, souvent sans équité ; ils furent même suspec- 
tés de tiédeur dans leur foi, car le passage de la tradition pure- 
ment historique à la tradition dogmatique était vite franchi 
et l’on arrivait à ne plus établir en fait la distinction nécessaire 
entre elles. 


On a bien compris qu’il n’est ici question que de la tradition 
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orale, la tradition écrite se confondant avec le document. Or, 
c'est précisément entre les historiens épris de documentation et 
les tenants de la tradition orale, même privée de tout document, 
que la controverse s’est circonscrite. Et l’on peut en deux mots 
dire l'objet du désaccord : Une tradition, du seul fait qu’elle 
existe, s’impose-t-elle à la croyance ? Au contraire, ne doit-elle 
pas s'appuyer sur un ou des documents la montrant suffisam- 
ment rapprochée des origines du fait affirmé, pour qu’on ne 
puisse douter de son authenticité ? On comprend l'intérêt de 
ce dilemme. Si le document est nécessaire en tout état de cause, 
c'est la mort sans phrase de la tradition purement orale, elle 
n’a plus lieu d’exister.Dans le cas contraire, il serait admis que 
le document n’est qu’un aide non indispensable, une simple 
preuve du fait traditionnel. Au fond, et sans qu’on y pense, c’est 
l'argument tiré du #iére de possession qui prévaut dans l'esprit des 
tenants de la tradition, soupçonneux à l'égard des critiques. 

Que vaut cet argument en histoire ? Il faut le dire, les cri- 
tiques même les plus conciliants n’y attachent aucune impor- 
tance. Il y voient une importation bâtarde et nuisible du droit 
civil dans l’histoire. Il est bien vrai que le titre de possession a 
été inventé, pour éteindre les disputes entre propriétaires ou 
ayants-droit et limiter discordes et procès. Mesure sage qui 
favorise la paix entre citoyens, mais où l’on voit la volonté du 
législateur de procurer cette paix, même au prix de la consé- 
_ cration d’une injustice ; car il est arrivé souvent, il arrivera que 
l’injuste possesseur sera légalement installé dans le bien volé 
par lui, et le légitime propriétaire à jamais légalement dépossédé. 
_ C'est l’histoire de nombreuses spoliations que l'autorité civile 
et même religieuse a pour ainsi dire entérinées au cours des 
siècles. Ainsi le pape Pie VII, pour obtenir par le Concordat 
la paix dans l’Église de France, a passé l’éponge sur le volet la 
vente des biens ecclésiastiques accomplis pendant la Révolution. 

Mais les critiques protestent contre l'introduction de ce pro- 
cédé juridique dans la méthode de l’histoire. Il font remarquer que 
la vérité a seule droit de se faire entendre, qu'il n’y a pas ici de 
biens à revendiquer, ni de paix à maintenir entre citoyens ; le 
litige est purement intellectuel, et n’entrent dans la bataille 
que les gens désireux de savoir et non de prendre. L'argument 
tiré du titre de possession n’a rien à voir en histoire, il contredit 
les plus élémentaires notions de critique et constitue une façon 
de non-recevoir assez inélégante et paresseuse à l'égard des 
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chercheurs qui, eux du moins, ont le mérite du travail et de la 
peine. 

On n’a jamais répondu sérieusement à cette protestation 
motivée des critiques ; on s’est contenté trop souvent de leur 
accoler des épithètes que l’on a cru spirituelles : hypercritiques, 
contempteurs de traditions vénérables, dénicheurs de saints. 
Tous mots dépourvus de sens. Un critique n’est jamais trop 
sévère, trop défiant, car il sait de quelles embüûches est envi- 
ronnée sa marche et dans quelles fondrières sont tombés cer- 
tains de ses prédécesseurs, victimes d’un respect mal entendu à 
l'égard de dires et d’assertions dépourvus de preuves, mais qui 
représentaient des faits controuvés et d’autant plus chers à une 
foule de gens. Ils ne méprisent pas les traditions, mais veulent 
connaître les raisons de leur existence, de leur diffusion ; ils 
réclament le droit de contrôler des dires même universellement 
répandus ; car il a été souvent démontré que la bonne foi popu- 
laire ou la science des mieux instruits avait été surprise ou 
égarée par des affirmations aussi fausses que séculaires. Et s'il 
est des niches indûment occupées, ils pensent que la vérité est 
applicable à tous, même aux saints, que la meilleure façon de 
les honorer est de leur rendre justice et non pas de leur attri- 
buer faits et paroles, attitudes qui ne leur appartiennent pas. 

Certains critiques ont pu exagérer la manière et parfois man- 
quer de sérénité ; d’une main rude il leur est arrivé de secouer 
sans ménagement des affirmations ancrées dans la mémoire, ou 
mieux, le cœur d’une foule de gens. C’est affaire de tact et non 
de méthode historique. En face d’une tradition dont la source 
est introuvable, mais qui n’est pas formellement contredite par 
une tradition contraire autorisée par des documents sûrs, l’at- 
titude du critique doit être expectante : il ne niera pas l’authen- 
ticité de la tradition, car il est arrivé assez souvent que des do- 
cuments découverts longtemps après en ont prouvé l’authenti- 
cité ; mais il se bornera à constater l’absence de preuves ; il ne 
se croira pas obligé d’y ajouter foi, mais fera observer que le fait 
d'être cru aujourd’hui et depuis longtemps n’est nullement 
preuve de vérité. Les traditions séculaires ne manquent pas 
dont la fausseté a été démontrée. 

Ainsi la théorie documentaire ne doit pas être poussée au delà 
de certaines limites ; mais c’est un conseil qui vaut pour la ma- 
nière d'exprimer sa pensée, non pour le fond du système. Quoi 
que veuillent certains, le document aura toujours, sur la tradi- 
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tion simplement orale, l'avantage de fournir à la discussion 
une base matérielle, palpable, dont l'étude, la critique n’est 
pas toujours facile. mais est rendue possible par l'emploi de 
moyens d'investigation perfectionnés depuis un siècle. Com- 
ment contrôler une tradition par elle-même ? Transmise de bou- 
che, abandonnée à toutes les fantaisies de la renommée igno- 
rante ou intéressée, elle s’augmente (par un odieux abus de 
mots certains disent : s’embellit), se mêle à d’autres, se con- 
fond avec des dires faux ou véridiques, enjambe les frontières, 
se heurte à des traditions différentes ou contraires, et cela souvent 
constitue un mélange informe et sans aucune beauté. 

Le document n'échappe pas non plus aux passions et fantai- 
sies humaines ; les falsifications, les mélange, les surcharges, 
les contradictions n’y manquent pas ; mais du moins le docu- 
ment est un être tout matériel, contrôlable en lui-même ou par 
d’autres ; les moyens là-dessus, je l’ai dit, sont nombreux ; 
la tradition simplement orale, c’est la voix humaine, fluide, 
impalpable, insaisissable trop souvent, incontrôlable par elle- 
même, la critique interne ne pouvant pas s'exercer sur elle ; 
son contrôle, c’est le document, et par document on entend 
le manuscrit et l’imprimé, sans doute, mais aussi, parfois mieux, 
tout objet sorti de la main de l’homme : industriel, artistique, 
familial, professionnel, religieux, qui sera la preuve de sa pen- 
sée, de ses actes, de sa vie. Quelle source de renseignements 
que l’épigraphie ! et l’homme des cavernes ne nous a-t-il pas 
dévoilé certaines de ses habitudes familiales et religieuses par 
ce qu'il a écrit, dessiné, fabriqué dans ses retraites rocheuses ? 

On sent avec quelle prudence il convient d’avancer sur un 
terrain obscur et semé d'obstacles ; il y faut de la patience, du 
sang-froid ; la pratique enseigne à séparer l’ivraie du bon grain ; 
certains critiques, gens heureux, sont doués d’une sorte de divi- 
nation et font d’étonnantes trouvailles. On en a vu, tel le com- 
mandeur J. B. de Rossi, faire la lumière complète sur l’origine 
des catacombes de Rome, en échafaudant une hypothèse basée 
sur certains textes du Digeste, des inscriptions tumulaires et 
des passages de l’Apologétique de Tertullien. Chose remarqua- 
ble : cette découverte fut la mort sans phrases de la tradition 
qui désignait dans les catacombes romaines d'anciennes car- 
rières abandonnées, puis reprises, à titre de refuge et de sépul- 
ture, par les premiers chrétiens. 

Certes, nombre de traditions orales s'appuient sur un fonds 


704 “TRADITION ET HYPOTHÈSE EN HISTOIRE 


réel et donc comportent à l’origine une part de vérité ; la critique 
mettra la preuve à jour, et à cette heure la tradition et la science 
documentaire se donneront la main, marchant d’accord à la 


recherche de la vérité. 


* * + 

L'hypothèse sera alors d’un précieux secours pour l'histoire. 

Si, comme on nous l’a justement enseigné, apprendre c’est 
partir de l'inconnu, des ténèbres, au moins de l’ombre pour 
aboutir à la lumière, à la vérité, l'hypothèse et la conjecture 
sont des moyens d'investigation logiques et utiles. 

Dans les sciences exactes et naturelles, si paradoxale que 
paraisse l’assertion, disons que supposer, conjecturer sont le 
plus nécessaire, le plus universel instrument de travail. Pas un 
savant, chimiste, physicien, naturaliste, mathématicien, géo- 
logue, astronome qui n’en ait fait l'expérience. Et combien y 
ont trouvé plaisir et profit. Pourtant ici l'imagination est la 
pièce maîtresse de l'instrument. «Un éminent mathématicien, 
disait un jour Liebig, m’exprimait l'opinion que la plus grande 
partie des vérités mathématiques ne sont pas acquises par déduc- 
tion, mais par l'imagination.» Claude Bernard, génie positif 
par excellence, précise cette modalité de recherche : « Une idée 
anticipée ou une hypothèse est le point de départ nécessaire 
de tout raisonnement expérimental. Sans cela on ne saurait 
faire aucune investigation … L’embryogénie de la science 
doit établir qu’on n’a fait ni ne fera jamais aucune découverte 
autrement que par supposition. L'esprit humain produit une 
foule de conjectures vaines, de même que les arbres de nos 
forêts produisent un grand nombre de graines stériles, mais 
l'hypothèse est la semence de toute vérité, et la rejeter par 
crainte des abus, c’est ne plus vouloir de semences parce qu’il 
existe des graines infécondes. » 

Claude Bernard est-il trop catégorique dans l'affirmation d’une 
méthode que M. Ernest Naville commente avec une vigueur, 
une clarté remarquables (La Logique de l'hypothèse, p. 12-14) ? 
Pour les sciences naturelles, je ne le crois pas et l'accord entre 
les savants s’est fait sur ce point. Mais pour l’histoire, c’est 
une autre affaire. Ici intervient un facteur où la logique pure 
et simple, la mathématique, se trouve fréquemment en défaut. 
C'est la liberté humaine. Si agitée soit-elle, déviée par les pas- 
sions, l’obsession des intérêts contraires, elle agit, elle s’intè- 


TRADITION ET HYPOTHÈSE EN HISTOIRE 705 


gre dans les faits ; or dans l'obscurité des documents ou des 
traditions, émettre une hypothèse n’est-ce pas courir gros risque 
d'erreur ? Oui, le mélange des événements et de la liberté est, 
après l’action de Dieu ici-bas, le plus obscur des mystères de 
l'histoire. 

Maintenons cependant que l'hypothèse est, là aussi, moyen 
légitime d'investigation et offre chance de découverte. Mais 
de quelles garanties l’entourer ? Quelles limites lui assigner ? 

D'abord ne partez pas à l'aventure, sans point de repère 
certain, au moins probable. La fantaisie ne doit pas vous guider 
mais un fait, un texte qui ont fait surgir un doute, une question 
que vous allez agrandir, éclairer peut-être par une hypothèse. 
Fait et texte seront critiqués, retournés, mis en face des circons- 
tances de temps, de lieu, le mieux possible rapprochés des 
personnes ; vous y apercevrez plus facilement l'hypothèse plau- 
sible que vous bâtirez sans abandonner votre point de départ. 
N'oubliez pas que vous êtes le pèlerin, non de l’absolu, mais du 
relatif, car les événements comme les gens eurent des aspects 
bien divers, ondoyants ; vos randonnées dans le passé vous rap- 
porteront, avec la confirmation de telles de vos idées, le coup de 
massue qui abattra sans merci cette opinion, cette thèse histo- 
rique à laquelle vous étiez attaché. N’en soyez ni triste ni décou- 
ragé, et pour n'avoir à craindre nulle désillusion, dites vous à 
l’avance que tout (ou peu s’en faut) est possible, que l’étonne- 
ment est un défaut pour l'historien. 

Alors il vous arrivera parfois d’être obligé de modifier, en 
cours de route, tel point de votre hypothèse. Qu'importe ! vous 
aurez découvert une parcelle de vérité. Réjouissez-vous : c’est 
la drachme depuis longtemps perdue et retrouvée dans votre 
coup de balai. Ne soyez donc pas esclave de votre idée, dominez- 
la pour la manœuvrer en face des faits nouveaux et d'illumi- 
nations soudaines. Car s’il est une science où l’a-priorisme soit né- 
- faste, c’est bien l’histoire. Y vouloir découvrir, sans plus, la confir- 
mation de ses idées, de ses thèses même édifiées avec entière 
bonne foi, c’est faire preuve d'esprit faux, et risquer de noyer 
son impartialité dans le flot des interprétations les moins objec- 
tives. Le catholique mû par un souci d’apologétique se rappel- 
lera que l’histcire n’est pas une source de plaidoyers, mais l'ex- 
pression de la réalité vécue par les hommes ; de façon mani- 
feste souvent, parfois obscure, toujours réelle, les faits montre- 
ront le catholicisme seul possédant la vérité. 
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Agir ainsi n’est pas faire fi de la grandeur du passé, mais 
bien au contraire le mieux honorer en le débarrassant des pous- 
sières et des taches qui l’obscurcissent, c’est se faire «une âme 
d’ancêtre » plus claire et plus loyale. 

Ainsi l'hypothèse n’est pas la fantaisie; son point d'appui 
est un fait certain, dûment contrôlé, et par elle l'historien ne 
cherche pas une simple aventure, mais des faits nouveaux. 

Il serait facile d’illustrer ce mode de recherche par des exem- 
ples typiques. En voici qui marquent, à des titres divers, dans 
l'histoire de l’Église. 

On sait la faveur sans égale qu’obtinrent au Moyen-Age et 
jusqu’au XVIE siècle les ouvrages (4 livres et 10 lettres) groupés 
sous le titre de : Corpus Dionysiacwm. Ils parurent être l’expres- 
sion vraie de la doctrine des premiers âges chrétiens sur les plus 
hautes questions de la théologie dogmatique et mystique. Les 
grands maîtres de la science divine aux XITe, XIIIe et XIVe siècles 
ont appuyé telle de leurs idées, de leurs thèses sur les dires d’un 
écrivain que tous croyaient être Denys l’Aréopagite, disciple 
de saint Paul, évêque d’Athènes. (Eusèbe H. E. IV, 23, dans 
Patrologie grecque, t. XX, col. 568). Laurent Valla, Erasme, 
Sirmond, Tillemont, aux XVIe et XVIIE siècles, émirent des 
doutes motivés sur cette attribution que la vue du texte des ou- 
vrages rendait invraisemblable. 

Une hypothèse en partie double pouvait être faite sur ce 
sujet jadis réputé très grave et qui, aujourd’hui que nous sommes 
fixés suffisamment, nous apparait de médiocre importance. Quand 
pour la première fois ces livres se trouvèrent entre les mains 
des chefs de l'Église, quelle fut l’attitude de ces défenseurs nés 
de la doctrine catholique ? L'hypothèse, on le voit, part d’un 
fait constant : la vigilance de l'autorité ecclésiastique à l'égard 
des doctrines qui surgissaient au 17 siècle, en marge de l’'Évan- 
gile et des Épîtres. Cette vigilance dont nous avons tant de 
preuves pour d’autres questions s’est-elle manifestée pour ou 
contre, à quel moment et sous quelle forme ? Cette question 
ne s’est pas posée à l’esprit des théologiens du moyen-âge, 
sans doute parce que les études historiques ne rencontraient 
pas auprès d'eux la faveur conquise depuis. La réponse leur fût 
apparue après une patiente recherche dans les documents du 
VIe siècle. 

Dans le Colloque tenu à Constantinople, en 532, pour dépar- 
tager les catholiques et les:monophysites, disciples de Seve- 
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rus, ceux-ci produisirent des écrits qu'ils attribuèrent à Denys 
l’Aréopagite. Hypatius d'Ephèse, porte-parole des catholiques, 
s'éleva alors vivement contre une aussi audacieuse affirmation. 
«Ou avez-vous pris ces livres ? Nous ne les connaissons pas. 
Aucun ancien, aucun Père n’en a parlé. » Et le Dionysiacum fut 
rejeté en bloc comme apocryphe. 

La seconde partie de l'hypothèse, moins nette dans sa con- 
clusion au premier abord, s’éclaire à l'étude attentive des textes, 
en rapport avec les idées et expressions courantes chez les phi- 
losophes néoplatoniciens du Vme siècle. Bossuet (Instruction 
sur les états d’oraison, livre I, a. 2.) trouve «extraordinaire » 
le style de l’auteur. Je le crois bien. Il est obscur, prolixe, affecté ; 
il bouscule les expressions consacrées d’évêque, de prêtre, 
de diacre, de moine ; ceux-ci deviennent l’hiérarque, le liturge, 
le thérapeute ; il pille avec une tranquille audace les philosophes, 
les théologiens du IIme au Vme siècle. Visiblement Proclus est 
son maître ; mais Origène l’inspire parfois et de la moins bonne 
façon ; il verse dans l’hérésie donatiste sur la validité des sacre- 
ments. Est-il panthéiste ? il ne semble pas ; mais malgré la bonne 
volonté dont on a fait preuve à son égard, disons qu'aujourd'hui 
personne n’oserait écrire ses longues élucubrations sur l'union 
de l’homme avec la Divinité : il sort de là une odeur d’émanatisme 
qui frapperait défavorablement les odorats subtils et légitime- 
ment soupçonneux des défenseurs de l’orthodoxie catholique. 

Hypothèse que pendant des siècles on n’a pas songé à cons- 
truire. Pourquoi ? Études historiques à l’état d'enfance ; aussi 
parce que les livres du Pseudo-Aréopagite répondaient aux 
sentiments, aux soucis surtout d'ordre mystique ; leur vogue 
fut prodigieuse et il y a là un exemple complet de tradition 
enracinée universellement admise, entourée de respect admira- 
tif, et pourtant, fausse. 

Autre hypothèse. Il s’agit de l’Inquisition. En ces derniers 
“temps, des études ont été publiées nombreuses et approfondies 
sur ce sujet obscur et délicat entre tous.Obscur, car bien des 
faits nous échappent dans leur intégrité ; délicat, car il y va, 
pour une part au moins, de l'autorité, de l'attitude de l’Église 
à l'égard de ses enfants égarés, coupables ou réputés tels. Je 
crois bien que les historiens, pour le juger sainement, devront, 
de plus en plus, oublier leur époque, mettre en réserve leurs 
idées d'aujourd'hui et, redisons-le, se faire une âme d’ancêtre. 

On sait que la torture (question est terme de droit) était 


708 TRADITION ET HYPOTHÈSE EN HISTOIRE 


d'usage courant dans les causes criminelles dont avait à con- 
naître les tribunaux laïques au Moyen-Age. La jurisprudence 
romaine en avait ordonné, réglementé l'emploi. On ne s’aventure 
pas non plus en montrant, dans ce moyen de provoquer des 
aveux, un remplacement des ordalies imposées par la coutume des 
peuples barbares et définitivement condamnées par l'Église 
dans le courant du XIIe siècle. Les chefs de l’Église et les inqui- 
siteurs ne crurent pas mieux faire que de suivre une méthode 
universellement admise et appliquée par le bras séculier, mais ils 
la réglementèrent minutieusement pour, autant que possible, 
prévenir les excès et arriver au but que l’on doit, j'estime, défi- 
nir ainsi : 

Il apparaîtra que l’Inquisition, avec un but à la fois spirituel 
et social vers lequel convergeaient les deux pouvoirs civil et 
religieux, a procuré deux grands bienfaits : un arrêt très net 
dans la diffusion d’hérésies qui, savamment, minaient tout 
l'édifice humain en s’attaquant aux principes de la loi naturel- 
le et aux sources de la vie. (Voir LEA, Histoire de l’inqusition, 
t. I, p. 106, et ALPHANDÉRY, Les Idées morales chez les hété- 
rodoxes latins, au début du XIIIe siècle). Ensuite un adoucisse- 
ment progressif de la pénalité par ce que j’appellerais volontiers : 
une canalisation juridique de la procédure et des châtiments. 

Voilà sans doute la plus juste orientation d’une étude ardue 
entre toutes, mais nécessaire pour dégager le but envisagé dès 
l’abord par les chefs de l’Église et poursuivi à travers des vi- 
cissitudes très diverses : le salut spirituel de la Chrétienté. Les 
documents pontificaux ou corciliaires, le Directorium inquisi- 
torum de N. EYMERIC, le Lucerna inquisitorum de DAVID D’'AUGS- 
BOURG, la Practica Inquisitionis de BERNARD Gut, le Directoire à 
l'usage des inquisiteurs aragonais, de S. RAYMOND DE PENNA- 
FORT, le Processus inquisitionis (anonyme de 1225), les Bullaires 
dominicain et franciscain, le Bullaire de l’Inquisition française 
au XIVe siècle (Edition J. Vidal), le Regesta pontificum romano- 
rum, le précieux Corpus documentorum de P. FRÉDÉRICQ, le très 
important Liber sententiarum de l'Inquisition toulousaine four- 
niront la preuve étendue et indubitable que les autorités religieu- 
ses ont eu constamment en vue la sauvegarde de la foi et des 
mœurs catholiques par la recherche, la conversion ou le châ- 
timent de leurs ennemis. La recherche est active, sans lassi- 
tude, mais on voit très nettement que le but est de convertir 
l'hérétique pour n'avoir pas à le punir et du même coup guérir 
l’Église de la blessure qui risque d’être mortelle. 
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En un temps où l’union des deux pouvoirs, malgré les disputes, 
se maintenait intime, la société civile comme le pouvoir poli- 
tique subissait le contre-coup des batailles religieuses, ils se re- 
trouvaient unis dans le champ clos où se jouait un sort qui leur 
était commun. Aujourd’hui pareille chose ne se comprend guère, 
et pourtant en ces derniers mois, des voix s’élevaient dans le 
clergé anglican, réclamant contre les catholiques l'application 
des vieilles lois édictées par Elisabeth, Edouard VI, Cromwell. 
Au Moyen-Age, personne ne s’étonnait de voir Frédéric II, l’im- 
pie, le débauché, unir ses efforts à ceux de Grégoire IX pour 
briser la puissance de l’hérésie cathare. Plus tard, les princes 
protestants d'Allemagne, obéissant aux suggestions de Luther, 
réprimaient férocement les troubles religieux de Westphalie. En 
Angleterre, l’ancien Defensor fidei, Henri VIII, avait l'appui du 
clergé : évêques et prêtres, qui l'avaient suivi dans son schisme, 
pour imposer aux catholiques, par la persécution sanglante, 
sa double domination spirituelle et politique. 

De ces faits on peut tirer l'hypothèse suivante : L'Église catho- 
lique, s’estimant seule en possession de la vérité religieuse, avec 
devoir de la garder pour le bien des âmes et leur conduite au 
bonheur éternel, a entendu faire œuvre de charité, en préser- 
vant, par des moyens coercitifs s'adressant aux corps, les fidèles, 
de la contamination hérétique ou juive. L'hypothèse n’est pas 
gratuite, elle s'appuie sur de nombreux textes et faits, elle sert 
à faire le départ du but poursuivi et des actes courageux, voire 
héroïques de tels inquisiteurs morts dans l'exercice de leurs re- 
doutables fonctions, d'avec les excès, les aberrations que l’on 
aperçoit dans la législation inquisitoriale ou la conduite des in- 


quisiteurs eux-mêmes. 

Il ne s’agit donc pas ici de faire de l’apologétique de parti 
pris, avec l'intention arrêtée d’accommoder les faits à une thèse 
ou à un principe même incontestable : ce procédé, discutable en 
critique et en droite raison, a, de plus, l'inconvénient de paraître 
déloyal. Mieux vaut, de toutes façons, regarder les faits avec en- 
tière sérénité, comme tels nous les livrent les documents, non 
comme nous les désirons. 

Voici un exemple parmi les plus patents, les plus pénibles 
aussi : celui de la torture. Pourquoi a-t-elle été introduite dans 
la procédure d’inquisition ? Quel avantage y découvrait-on ? 
Ce qui nous semble aujourd’hui contraire au bon sens et au plus 
élémentaire souci de charité fraternelle, apparut alors comme un 
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moyen d'enquête rapide et sûr, préférable aux interrogatoires 
les plus subtils, aux dénonciations souvent intéressées. Les in- 
quisiteurs en réclamèrent l'emploi, ils eurent de la peine à l’ob- 
tenir, car ils ne pouvaient invoquer une tradition ayant eu cours 
dans l'Église ; plutôt le contraire était vrai. Saint Augustin, après 
hésitation, avait modifié sa pensée dans le sens de la rigueur ; 
mais quel abîme entre la simple flagellation qu'il autorise et 
que l’on administrait dans la famille, les écoles, le tribunal de l'é- 
vêque ou les monastères bénédictins, et la pratique inhumaine 
du chevalet, de l’estrapade, des torches enflammées et du carcer 
durus ! Ce dernier moyen d’obtenir les aveux du prévenu nous 
paraît d'autant plus odieux qu’on en prolongeait l'application 
à l'arbitre du juge. « Detinendus per annos plurimos, ut vexatio 
det intellectum » dit Bernard Gui (Practica, pars V, formula 13). 

Le contraste acquiert toute sa force à la lecture des paroles 
si nettes du pape saint Nicolas Ier. Ce pontife éminent dont la vie 
fut une belle page de l’histoire de l’Église, a écrit dans sa célèbre 
lettre : Responsa ad consulta bulgarorum : « De tels procédés sont 
contraires à la loi divine et humaine, car l’aveu doit être spon- 
tané et non forcé, il doit être fait volontairement et non arraché 
par la violence. L’accusé peut endurer tous les tourments que 
vous lui infligez sans rien avouer, et alors quelle honte pour le 
juge et quelle preuve de son inhumanité ? Si au contraire, 
vaincu par la douleur, l’inculpé s’avoue coupable d’un crime 
qu'il n’a pas commis, sur qui retombe l’énormité de cette im- 
piété, si ce n’est sur celui qui a contraint le malheureux à men- 
tir !» (Dans HARDOUIN, Concilia, t. V, col. 380). 

Innocent IV, autorisant l’usage de la torture par la Bulle Ad 
extirpanda du 15 mai 1252, stipulait qu'elle devait être appli- 
quée citra membri diminutionem et mortis periculum. C'était 
faire trop confiance à l’humaine nature : les excès vite apparu- 
rent et Clément V tenta d’y remédier par la Constitution Mul- 
lorum querela, promulguée au concile de Vienne, en 1311 ; mais 
quoique insérée dans le droit, elle n'eut guère de succès, les in- 
quisiteurs réclamèrent vivement contre une réglementation qui 
gênait leur zèle et ils n’en tinrent pas compte. 

Voilà un point d'histoire où les paroles et les actes des chefs de 
l'Église sont à accorder avec l’idéal de charité et la nécessité 
de sauvegarder la foi. Il est bien entendu que pas plus Nicolas Ier 
que Innocent IV, Alexandre IV, Clément IV et Clément V n’ont 
pensé définir ou déclarer un dogme de foi catholique ou un prin- 
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cipe de morale, en vertu de leur autorité de pontifes infaillibles, 
et je veux croire, sans en avoir d’autres preuves, qu’Innocent IV 
ignorait les Responsa ad consulta Bulgarorum de Nicolas Ier. 
De toutes façons on se voit obligé de bâtir une hypothèse que l’on 
peut formuler ainsi : L'erreur commune où l’on était, au XIIIe 
siècle, sur la légitimité de la torture, unie à la conviction que 
la sauvegarde de la foi, le bien des âmes nécessitaient l'emploi 
de moyens violents, cruels, sur les corps, indirectement mais réel- 
lement soumis à l'autorité coercitive de l’Église, n'est-ce pas 
une explication suffisante de ce problème douloureux entre tous ? 

Mise en regard des paroles et gestes des inquisiteurs et de leurs 
principaux agents, la redoutable institution apparaîtrait d’or- 
dre spirituel, constamment orientée vers le bien des Âmes et 
la sauvegarde du dépôt de la foi. Le portrait de l’inquisiteur mo- 
dèle, tracé par Bernard Gui (Practica Inquisitionis, pars VI, 
p. 232), servirait de guide. « Il doit être diligent et fervent dans 
son zèle pour la vérité religieuse, pour le salut des âmes et l’ex- 
tirpation de l’hérésie. Il doit rester calme et ne jamais céder 
à la colère ni à l’indignation. Il doit être intrépide, braver le 
danger jusqu’à la mort. Il doit être insensible aux prières 
et aux avances ; cependant il ne dcit pas endurcir son cœur au 
point de refuser des délais ou des adoucissements de peines. Dans 
les questions douteuses, il doit être circonspect, ne pas donner 
facilement créance à ce qui paraît probable et souvent n'est pas 
vrai. Que l’amour de la vérité et la pitié qui doivent toujours 
résider dans le cœur d’un juge brillent dans ses yeux, pour que 
ses décisions ne puissent jamais sembler le fruit de la convoitise 
et de la cruauté. » Cet idéal tracé d’une main si ferme par l’un 
des plus rudes inquisiteurs du XTITE siècle fut souvent réalisé. Les 
excès, d’ailleurs nombreux, les aberrations que nous avons si- 
gnalées serviront à mieux accuser les justes lignes d’un portrait 
qui ne ressemble guère à celui que nous tracent en tirades en- 
flammées certains orateurs de réunions publiques. 

Je veux terminer par le rappel d’une hypothèse célèbre dans 
l’histoire des recherches archéologiques. Émise par le comman- 
deur de Rossi au sujet de l’origine des catacombes romaines, 
elle fut pleinement confirmée par les fouilles et les documents. 
L'illustre savant avait constaté au IIIe siècle l'existence d’une 
communauté chrétienne, un collegium légalement constitué ; 
même il montrait les empereurs, soucieux, pour faire exécuter 
leurs édits persécuteurs, de suspendre l'application des privi- 
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lèges du collegium ; il exhumait des textes assez oubliés du Di- 
geste et des inscriptions tumulaires ou autres, attestant l’exis- 
tence de corporations chrétiennes, il rappelait que la charge de 
gardien de cimetière était fort importante chez les chrétiens. 
L'étude géologique des catacombes l’amenait à conclure qu’elles 
n'étaient pas d'anciennes carrières, comme on l'avait cru jus- 
qu'alors, mais vraiment des cimetières souterrains creusés 
par les chrétiens pour y ensevelir leurs morts et célébrer les 
saints mystères, sous le couvert des lois autorisant les collegia 
de fossoyeurs. Bientôt les preuves abondèrent et ce fut une des 
plus belles réussites qu’ait connues l’hypothèse en histoire. 


P. Louis DE GONZAGUE. 
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1. Le traité de la Très Sainte Trinité semble moins attirer l’atten- 
tion des théologiens ; à part quelques questions historiques, on n’y 
rencontre guère de points controversés de nos jours ; chacun reste 
sur les positions acquises. 

Le P. Buonpensiere, O. P., dans son Commentaire sur la Somme 
de S. Thomas (2) n’apporte certainement aucun élément nouveau ; 
il se contente de commenter le texte des questions 27 à 43 de la pre- 
mière partie de la Somme théologique. Les deux dernières questions 
(42 et 43) ne comportent que quelques pages, S. Thomas étant mort 
avant d'avoir pu achever son :ravail. L'auteur suit tout à fait l’ordre 
des questions chez S. Thomas ; ce qui ne l’empêche pas d'élargir son 
Commentaire et d'y insérer les textes d'Écriture et de Tradition, 
ainsi que les arguments de raison en faveur de sa thèse. Les textes 
tirés de la Tradition sont peu nombreux ; par ailleurs, ce sont ceux 
que l’on rencontre dans la plupart des manuels. 

2. Si le livre du P. Buonpensiere n’ouvre pas de nouveaux horizons, 
il n’en est pas de même pour celui de M. Schmaus (3). Non pas que 
- l’auteur donne une nouvelle théorie ; bien plutôt son livre est nou- 
veau en ce sens qu’il nous donne une compréhension plus profonde 
des systèmes théologiques du moyen-âge, particulièrement de S. 
Thomas et de Scot. Nous ne voulons ici que le signaler ; ïl fait l’objet 
plus loin d’un examen plus étendu. 

3. À côté d’études magistrales comme celle de M. Schmaus, nous 


(1x) Etudes Franciscaines, sept.-oct. 1921, p. 599-615. 

(2) H. BuoNPENSIERE, O.P., Commentaria in I Partem Summae Theologicae 
S. Thomae Aquinatis O. P., ad q. XX VII adq. XLIII. (De Deo trino). Ver- 
garae, Typ. Ephemeridis El Santisimo Rosario, 1930. In-8°, pp. VIII, 608. 

(3) MicHaeL ScHMaAUS, Der liber propugnatorius des Thomas Anglicus und die 
Lehrunterschiede zwischen Thomas von Aquin und Duns Shotus. (Beitrâge zur 
Geschichte der Philosophie und Theologie des Mittelalters, Band XXIX). IT. 
Teil: Die trinitarischen Lehrdifferenzen. Erster Band : Systematische Darstellung 
und historische Würdigung. Zweiter Band : Anhang Texte. Munster i. W. Aschen- 
dorfische Verlagsbuchhandlung, 1930 ; r vol. in-8°, pp. XXVII, 666, 334*. 
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avons certains travaux de moindre envergure qui ne manquent ce- 
pendant pas d'intérêt. Telle est l'étude du P. Perrella sur le dogme de 
la Trinité dans les premiers chapitres de la Genèse (1). L'auteur in- 
terprète d’abord les versets littéralement, ensuite il donne l'inter- 
prétation des Pères. La conclusion de l’auteur correspond tout-à-fait 
à cette méthode : littéralement, les textes trouvent une explication 
suffisante dans la délibération de Dieu avec soi-même ; mais si nous 
tenons compte des Pères, il faut y voir un sens trinitaire : le Père 
délibérant avec le Fils et le Saint-Esprit. Dans l’article on trouvera 
un grand nombre de textes patristiques, qui seront utiles au théologien. 

4. M. Questiaux étudie également les textes trinitaires de l'Ancien 
Testament (2) ; son article cependant est purement exégétique. Aussi 
comprend-on que pour lui aucun texte entendu au sens littéral ne 
parle de la Sainte Trinité, exceptés toutefois les livres sapientiaux 
où la Sagesse peut s'entendre de la deuxième personne, quoique les 
textes en eux-mêmes soient obscurs. Pour le reste, il faut dire que 
certains textes préparent le Nouveau Testament. 

5. Dans le Nouveau Testament, le fameux comma johannique 
a été fortement discuté. M. Tobac, le regretté professeur de l’Uni- 
versité de Louvain, donna, un peu avant sa mort, l'exposé historique 
des discussions élevées autour de l’authenticité du texte (3). 

6. Le P. Cavallera a consacré quelques études à saint Augustin. 
Dans un premier article (4), il examine les premières formules trini- 
taires du grand Docteur ; il se borne aux œuvres qui précèdent le 
De Trinitate, c. à. d. qu’il prend les œuvres écrites entre 386-407. Cet 
article est instructif en plus d’un point. Saint Augustin dans cette 
période emploie des formules peu explicites, parfois même déconcer- 
tantes par leur obscurité. Il ne parle guère des opérations ad intra ; 
davantage des opérations ad extra; pour celles-ci on constate une 
tendance à rattacher tout ce qui se rapporte à l'intelligence, au Fils, 
tandis que tout ce qui dit volonté est approprié au Saint-Esprit. 
À lire ces formules, on ne s’attendrait pas à trouver une doctrine 
aussi riche dans la période suivante de la vie d’Augustin (401-416). 

7. Dans un autre article, le P. Cavallera étudie la doctrine du 
Saint-Esprit dans l'ouvrage De Trinitate (5). Le nom que S. Augus- 


(T1) G. M. PErRELLA, C. M., Il domma trinitario nel Genesi I-XT, dans Divus 
Thomas (Plaisance), 32, 1929, pp. 280-304; 33, 1930, PP. 409-430. 

(2) F. Quesrraux, De dogmate Trinitatis in Vetere Testamento, dans Colla- 
tiones Namurcenses, 24, 1930, PP. 444-455. 

(3) E. ToBac, Le Comma Iohkannis, dans Collectanea Mechlinensia, 4, 1930, 
PP. 401-422. 

(4) F. CAVALLERA, Les premières formules trinitaires de S. Augustin, dans 
Bulletin de Litt. ecclésiastique, 31, 1930, PP. 97-123. 

(5) F. CavarrerA, La doctrine de saint Augustin sur l’'Esprit-Saint à propos 
du «De Trinitate », dans Recherches de Théologie Ancienne et Médiévale, 2, 1930 
PP. 365-387; 3, 1931, PP. 5-19. À 
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tin donne le plus fréquemment au Saint-Esprit est celui de donumn, 
parfois pignus, encore digitus Dei ; les autres noms sont moins fré- 
quents. Parmi les adversaires que S. Augustin combat se trouve Donat 
le Grand ; c’est le seul témoignage d’une hérésie trinitaire chez celui-ci. 
La divinité du Saint-Esprit est souvent affirmée, mais notre Docteur 
ne se donne guère la peine de la prouver. 

Quelle est la personnalité du Saint-Esprit ? Nous rencontrons de 
nombreuses affirmations où il est dit que l'Esprit est Charité, qu'il est 
la Communion substantielle du Père et du Fils. C’est ici que se trouve 
le point de départ du système trinitaire des scolastiques, particuliè- 
rement de S. Thomas. Ceci est en effet à noter : S. Augustin n’a pas 
donné une théorie parfaite de la procession du Saint-Esprit ; les sco- 
lastiques ont repris les idées qu’il avait émises, les ont développées 
et systématisées. Saint Augustin est plus prolixe au sujet de l’œuvre 
ad extra appropriée au Saint-Esprit ; il décrit volontiers l’action du 
Saint-Esprit dans l’Incarnation du Verbe, dans l’Église, dans les âmes; 
en cela d’ailleurs il ne fait qu’imiter ce que d’autres docteurs avaient 
fait avant lui, par ex. S. Cyrille de Jérusalem dans ses Catéchèses 
16 et 17 et S. Hilaire dans son livre De Trinitate. 

8. S. Augustin n'avait pas répondu à la question: pourquoi le 
Saint-Esprit n'est-il pas engendré comme le Fils ? Cette question 
fut résolue par S. Thomas, comme le montre T. L. Pénido (1). Le Doc- 
teur Angélique cependant n’est pas arrivé du premier coup à Ja for- 
mule définitive ; ce n’est que dans la Somme Théologique qu'il dis- 
tingue intelligence et volonté comme base d'explication. L'étude de 
M. Pénido est bien menée ; cependant le livre de M. Schmaus dont 
nous avons parlé plus haut traite la question avec plus d’ampleur 
d'information et permet un jugement plus circonstancié. 

9. M. Pénido publie aussi une étude sur la théorie psychologique 
de la Trinité (2). L'auteur pense que cette théorie est peut-être cer- 
taine, non pas telle qu’elle se trouve chez S. Augustin, mais chez 
S. Thomas chez qui elle acquiert toute sa valeur métaphysique. Une 
preuve de cette assertion se trouverait dans la condamnation du 
synode de Pistoie par Pie VI (3); nous aimerions cependant que 
l’auteur cite le passage en entier. Un autre argument se trouve dans 
les notes théologiques que Suarez donne au système de Durand. Nous 
ne voudrions pas ici défendre toutes les opinions de Durand ; mais 
il semble que M. Pénido a un peu trop de confiance dans les notes 
théologiques du 17° siècle. Les docteurs de ce siècle, en effet, n'avaient 
pas la belle sérénité des docteurs du moyen-âge. 


(1) T.-L. PÉNIDO, « Cur non Spiritus Sanctus a Patre Deo genitus ?» S. Au- 
gustin et S. Thomas, dans Revue Thomiste, 35, 1930, pp. 508-527. 7% 

(2) T. L. PÉNIDO, La valeur de la théorie psychologique de la Trinité, dans 
Ephem. Theol. Lovan., 8, 1931, pp. 5-16. 

(3) DENZINGER-BANNWART, Ench. symb., 1597. 
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10. Un autre point de la doctrine trinitaire dont saint Augustin 
n'est pas parvenu à donner une idée claire,est la notion de personne. 
Le P. Boigelot note (1) que l'emploi de ce mot est relativement rare 
chez S. Augustin ; parfois même, il se trouve dans un sens qui rappelle 
le sens étymologique, comme dans l'expression persona Trinitatis que 
Saint Augustin emploie quelquefois quand il parle des théophanies. 
La raison en est que le mot ne le satisfait pas, parce qu'il ne dit pas 
suffisamment ce qui est propre à chacun des trois termes de la Trinité ; 
par ailleurs S. Augustin n’a pas vu qu’en Dieu les personnes étaient 
des relations subsistantes. Ici encore la scolastique fera réaliser un 
progrès à la doctrine augustinienne. 

11. M. Franz Diekamp, avons-nous déjà dit, publie une 6€ édi- 
tion de son manuel de dogmatique (2). 

Le 1er volume de l'ouvrage traite de Dieu, un en nature et trine 
en personnes ; une petite introduction à la dogmatique précède les 
traités proprement dits. Dans cette introduction, l’auteur donne 
une brève histoire de la théologie ; dans l’école franciscaine, nous 
aurions aimé voir figurer Mathieu d’Aquasparta comme disciple de 
S. Bonaventure ; nous ne saurions pas non plus souscrire tout-à-fait 
aux dires de l’auteur quand il affirme que les différences entre l’école 
thomiste et l’école franciscaine ne portaient que sur des points de 
détail. Il suffit de lire le livre de M. Gilson sur la philosophie de $. 
Bonaventure pour se rendre compte du contraire. 

Dans l'exposé de la doctrine, l’auteur s’attache uniquement à S. 
Thomas ; parfois cependant il donne en quelques mots les opinions 
scotistes ; mais, et ceci est à la louange de l’auteur, il le fait sans y 
ajouter certaines censures comme on en trouve souvent à l’adresse 
de Scot dans les manuels. 

Pour qui désire se rendre compte de la doctrine de l’école thomiste 
dominicaine, le livre de M. Diekamp est un des meilleurs et des plus 
recommandables. 


IV. — Dreu CRÉATEUR. 


1. Dans le premier fascicule des Collectanea Franciscana, le P. Pie 
de Mondreganes, O. M. C., commence une étude sur la création d’après 
S. Bonaventure (3). L'auteur, après la position de la question, énu- 


(1) R. BoiGeLor, S. J., Le mot «personne» dans les écrits trinitaires de saint 
Augustin, dans Nouvelle Revue Théologique, 62, 1930, PP. 5-16. 

(2) FRANZ Diekamp, Katholische Dogmatik nach den Grundsätzen des heiligen 
Thomas. Erster Band : Einleitung in die Dogmatik. Die Lehre von Gott dem Einen. 
Die Lehre von Goti dem Dreieinigen. Sechste, vermehrte und verbesserte Auflage. 
Münster i. W., Verlag der Aschendorffschen Verlagsbuchhandlung, 1930. In-8o, 
pp. XIV-380 (Broché 9 mk. ; relié 10.75 mk.). 

(3) Prus À MONDREGANES, O. M. C., De mundi creatione ad mentem Seraphici 
Doctoris S. Bonaventurae, dans Collect. Francisc., 1, 1931, PP. 3-27. 
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mère les différents adversaires de la création, y compris les auteurs 
modernes ; puis il prouve en suivant le Séraphique Docteur que le 
monde a été tiré du néant, c’est-à-dire a été créé au sens strict. 
À lire l’article, il semble que l’auteur veut continuer son étude en 
étudiant la notion de création ; nous attendrons donc la suite pour 
donner un jugement d'ensemble. 

2. La doctrine de la création dans l’école franciscaine est loin 
d'être connue, d'autant plus que les œuvres de beaucoup de docteurs 
sont encore inédites. Aussi doit-on être reconnaissant aux chercheurs 
qui nous fournissent de nouveaux matériaux. C’est ce que fait le P. 
Athanase Ledoux, O. F. M., qui édite deux questions de Pierre de 
Trabibus relatives à l'éternité du monde (x). La première prouve 
qu'en fait le monde a été créé dans le temps ; la deuxième cherche à 
montrer que la création ab aeterno est impossible. 

3. Les franciscains admirent communément que tous les êtres, 
même spirituels, sont composés de matière et de forme ; ils s’ap- 
puyaient surtout sur l'autorité de S. Augustin. Celui-ci est-il vraiment 
une autorité dans cette question? Tel est l’objet de l’étude du P. Rob- 
bers, S. J. (2). Certainement, S. Augustin ne parle pas explicitement 
de cette matière «spirituelle »; le passage sur lequel se basaient 
surtout S. Bonaventure et ses disciples est tiré d’une œuvre qui n’est 
pas d’Augustin. Pour l’âme humaine, il serait possible de trouver 
un point d'appui dans la doctrine de $S. Augustin ; car au premier 
jour, Dieu créa la matière informe, de laquelle, après, il forma les 
différents êtres. Quant aux anges, l’auteur pense qu'il est difficile 
d'apporter le Docteur d’Hippone comme autorité, d'autant plus 
qu'il n’est guère possible de déterminer quelle est la doctrine d’Au- 
gustin sur la nature des anges. Il faut aussi tenir compte de l’incer- 
titude de la doctrine de S. Augustin en ce point des origines. 

4. Le P. Jérôme de Paris arrive à des conclusions semblables en 
recherchant la nature de l’Ââme et de l’ange (3). Que l'âme et l’ange 
soient des créatures ne fait pas l'ombre d’un doute pour $. Augustin ; 
par ailleurs, ce sont des êtres spirituels, dès lors immortels. Mais 
quand il s’agit d’assigner l’origine de l’âme, le problème est plus 
difficile : toute sa vie S. Augustin a hésité entre le créatianisme et le 
traducianisme. L'âme humaine est créée pour être unie à un corps 
d’une union substantielle ; certains interprètes cependant doutent 
de la pensée d’Augustin à propos de l’union substantielle. Pour les 
anges, S. Augustin donne des réponses diverses ; l'opinion la plus 


(x) ATHANASIUS LEDOUX, O. F, M., Petr. de Trabibus, O. F. M. Quaestiones 
duae : De aeternitate mundi, dans Anton., 6, 1931, PP. 137-152. 

(2) H. RoBBERS, S. J.S. Augustinus als autoriteit voor de Materia Spiritualis, 
dans Studia Catholica, 6, 1929-1930, pp. 31-49. 

(3) JÉROME DE Paris, O.M.C., La nature de l'ange et de l'âme humaine d'après 
Saint Augustin, dans Estudis Franciscans, 42, 1930, Pp. 305-340 ; PP. 445-454. 
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probable est que l’ange est uni à un corps, mais d’une union acci- 
dentelle : à remarquer toutefois qu'il y a des textes où est nié le 
corps des anges. Quant à la composition de matière et de forme, le 
P. Jérôme pense que S. Augustin ne l’a pas touchée, d’où il n’y a pas 
lieu d’invoquer l'autorité du Saint en faveur de cette théorie. 

3. La question de l’origine de l’âme d’après S. Augustin est égale- 
ment traitée dans une revue néerlandaise (x). Ici encore la solution 
est la même: le créatianisme est dans la ligne logique du système 
du Saint, mais il faut reconnaître qu’il n’a pas tranché la question. 


6. Cette même question a occupé aussi le P. Galtier, S. J. (2).. 


Celui-ci fait remarquer comment, dans le Commentaire de la Genèse, 
S. Augustin distingue une double formation des êtres : une préfor- 
mation causale, virtuelle ; la deuxième formation consista à rendre 
les choses visibles. À noter aussi que S. Augustin exige une interven- 
tion spéciale de Dieu pour le corps de l’homme ; d’où les évolution- 
nistes modernes qui apportent l’autorité de S. Augustin pour leur 
doctrine, sont en réalité en contradiction avec lui, puisqu'ils enseignent 
que le corps de l’homme provient par voie d'évolution naturelle de 
l'animal. 

7. L'état primitif de l’homme a de tout temps occupé les théolo- 
giens ; à ce sujet, le P. Boyer se pose la question si Dieu pouvait créer 
l’homme dans l’état d’ignorance et de difficulté (3). Certains passages 
des œuvres de S. Augustin, surtout le De libero arbitrio semblent dire 
que Dieu ne le pouvait pas ; les jansénistes prétendent que ce serait 
injuste de la part de Dieu ; les augustiniens avec Noris estiment 
que Dieu, vu sa bonté, ne le pouvait pas. Le P. Boyer examine atten- 
tivement les textes de S. Augustin et conclut que ces deux interpré- 
tations ne peuvent pas être soutenues, sinon l'argumentation de S. 
Augustin n'aurait plus de valeur contre les manichéens. 

8. Depuis plusieurs années la question de la justice originelle est 
à l’ordre du jour ; plusieurs articles ont paru à ce sujet. M. Van Hove 
donne l’état de la question (4) ; la discussion est sur la nature de la 
justice originelle. Comporte-t-elle la grâce sanctifiante, plus les dons 
préternaturels ; ou faut-il entendre par justice originelle les seuls 
dons préternaturels ? Jusqu'à ces derniers temps, de nombreux théo- 
logiens tenaient la première opinion ; pour avoir cependant une idée 


(1) À. MuLpers, Het onistaan der menschelijke ziel volgens Sint Augustinus, 
dans Nederlandsche Katholiche Stemmen, 30, 1930, pp. 177-181. 

(2) PAUL GALTIER, S. J., Saint Augustin et l’origine de l'homme, dans Grego- 
vianum, II, 1930, PP. 5-31. 

(3) CHARLES BOYER, S. J., Dieu pouvait-il créer l'homme dans l’état d'ignorance 
et de difficulté ? Etude de quelques textes augustiniens, dans Gregorianum, 11, 
1930, PP. 32-57. 

(4) A. Van Hove, Heiligmakende gratie en oovspronkelijke gerechtigheid, 
dans Collect. Mechliniensia, 4, 1930, pp. 423-435. 
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exacte de leur position, il faut remarquer—et l’auteur le fait bien res- 
sortir — que la grâce sanctifiante est la racine des dons (radix dono- 
rum). Dans l’autre opinion, que beaucoup de modernes défendent, 
la justice originelle comprend uniquement les dons préternaturels : 
c'est un don de nature; la grâce sanctifiante en est réellement dis- 
tincte et est donnée à la personne. Cette dernière opinion présente le 
grand avantage qu’elle explique plus facilement la transmission du 
péché originel. Nous ajouterions volontiers que cette opinion semble 
plus conforme au texte de S. Thomas et exprime certainement la 
pensée du Docteur Séraphique (x). 

9. Tout le monde n’est pas du même avis au sujet de S. Thomas. 
Ainsi le P. Fernandez (2) pense que la grâce sanctifiante était un 
élément intrinsèque de la justice originelle. L'auteur a surtout en 
vue dans son article l'écrit de M. Bittremieux sur la justice originelle 
d’après Cajétan (3). 

10. Une question tout aussi épineuse est celle du péché originel. 
M. Oemmelen a publié une plaquette sur l'interprétation dogmatique 
de Rom., 5, 12-14 (4). Cet écrit a été très diversement apprécié, 
d’aucuns le croient digne de retenir spécialement l'attention des 
théologiens, d’autres trouvent l'interprétation bien curieuse, d’au- 
tant plus que l’auteur veut baser toute la théorie de la rédemption 
sur ce texte de S. Paul. Nous ne trancherons pas la question. 

11. Sur le même passage de l’épître aux Romains, M. Charue 
donne un article excellent (5) ; il est plutôt exégétique. Il convient 
cependant de le signaler aux théologiens qui y trouveront une exé- 
gèse solide en même temps que scientifique de ce texte capital pour 
la doctrine du péché originel. 

12. Si la nature du péché originel ne nous est guère connue, c’est 
que nous ne comprenons guère comment ce péché est volontaire en 
chacun de nous. Ce point qui a toujours été une crux theologorum est 
de nouveau étudié par M. Dalmau. D'après les théologiens qui ont 
suivi le Concile de Trente, Adam fut constitué chef moral et juridique 
du genre humain ; dès lors notre volonté était contenue dans celle 
d'Adam. Cette doctrine se retrouve en substance chez S. Thomas, 


(1) Cfr J. Birrremieux, De instanti collationis Adamo iustitiae oviginalis et 
gratiae. Doctrina S. Bonaventurae, dans Ephem. Theol. Lovan., PAIO2 DD: 
168-173. | 

(2) A. FERNANDEZ, O. P., lustitia originalis et gratia sanctificans iuxta D. 
Thomam et Caietanum, dans Divus Thomas (Plaisance), 34, 1931, pp. 129-146 
(à suivre). 

(3) J. BirTRemIEUXx, lustitia originalis et gratia sanchificans. Doctrina Caie- 
tani, dans Ephem. Theol. Lovan., 6, 1929, pp. 633-654. 

(4) H. J. OEmmeLeEN, Zur dogmatischen Auswertung von ROM. 25, ex2-T4. 
Munster i. W., Aschendorff, 1930. In-80, p. 46. | 

(5) A. CHARUE, L'exégèse et la doctrine de Rom. V, 12-21, dans Collationes 


Namurcenses, 24, 1930, PP., 89-103. 
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quoique la manière de parler de celui-ci varie d’après les différentes 
œuvres. Contrairement à ce que disent certains modernes, la théorie 
des théologiens posttridentins n’est pas une déviation de la doctrine 
du Docteur Angélique, mais un progrès de la spéculation théologique. 
Telle est la théorie de M. Dalmau ; nous ne croyons pas cependant 
que tout le monde l’admettra. (1) 

13. La publication qui mérite d'attirer le plus l’attention du théo- 
logien est l'ouvrage du P. Raymond-M. Martin, O. P. (2). L'auteur 
ne donne pas une théorie ; il fait mieux, il présente au théologien 
une série de textes inédits touchant la question du péché originel. 
Les textes sont groupés autour de deux personnages : Henri de Gand 
et Durand de Saint-Pourçain. 

Après avoir cité le texte de Henri de Gand, l’auteur donne les 
adversaires de celui-ci: Robert de Colletorto, Hervé de Nédellec, 
Durand de Saint-Pourçain, Pierre de la Palu, puis un auteur anonyme. 
Hervé est certainement l’adversaire le plus énergique de Henri de 
Gand ; il est surtout remarquable par sa Question disputée De peccato 
original (pp. 50-130) dans laquelle il se montre très fidèle disciple 
de S. Thomas. Cette question renferme quatre questions particu- 
lières, dont la troisième surtout présente un intérêt spécial : Quid sit 
peccatum originale ? Utrum sit carencia vusticie originalis vel aliquid 
aliud ? 

Durand de Saïnt-Pourçain fut un auteur plus discuté ; M. Koch 
dans son étude magistrale avait déjà montré tout l'intérêt qui s’at- 
tache à l’étude de ce docteur (3). L'ouvrage du P. Martin vient com- 
pléter, parfois (en de petits points) corriger l’œuvre de M. Koch. 
Les textes sont groupés autour des deux premiers commentaires de 
Durand. Les adversaires qui surgirent contre la première rédaction 
du Commentaire sur les Sentences sont Hervé de Nédellec, Pierre 
de la Palu, Jacques de Lausanne et un auteur anonyme. D’après 
Durand, le péché originel «nichil aliud est quam reatus pene dampni 
quem incurrimus ex peocato primi parentis » (IT Sent., d. 30, q.2; 
Martin, p. 160). Il n’est pas seul à admettre cette notion ; Jacques 
de Metz la défend également après avoir rejeté la doctrine thomiste, 
Pierre de la Palu rejette la théorie de Durand, mais par ailleurs 
n'admet pas, avec l'opinion commune au moyen-âge, que le péché 


(x) José M. Darmau, Voluntariedad del pecado original y explicaciones que 
de ella da Santo Tomas, dans Estudios eclesiasticos, 9, 1930, pp. 188-212. 

(2) RayMonD-M. MARTIN, ©. P., La controverse sur le péché originel au début 
du XIV® siècle. Textes inédits. (Spicilegium Sacrum Lovaniense, Études et 
documents, fascicule 10). Louvain, Spicilegium Sacrum Lovaniense, 1930. 
In-80, pp. XVI, 427. 

(3) Josepx Kocx, Durandus de S. Porciano, O. P. Forschungen zum Streit 
Thomas von Aquin zu Beginn des 14. Jahrhunderts. I. Teil : Literar-geschicht- 
hiche Grundlegung (Beitr. zur Gesch. der Phil. des Mittelalters, B. XIXV IPS 
Halbband). Munster i. W., Aschendorff, 1927. 
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originel consiste dans la privation de la justice originelle ; selon lui, 
le péché originel est la privation de la grâce sanctifiante (II Sené., 
d. 30, q. 2 ; Martin, pp. 257 s.). Jacques de Lausanne reprend le même 
enseignement (II Sent., d. 30 ; Martin, p. 292). Comme le fait remar- 
quer le P. Martin, cette opinion n’est tenue à cette époque que par 
de très rares théologiens (p. 236). 

La deuxième période de la controverse contre Durand est plus 
mouvementée ; Durand défend ses positions, retouche pour faire 
face à de nouveaux arguments ; ses adversaires, Hervé et Jean de 
Naples, le suivent pas à pas. A peine Durand eut-il publié la deuxième 
rédaction de son Commentaire que Jean de Naples, qui certainement 
est un des plus fervents disciples du Docteur Angélique, fit paraître 
une première liste d'erreurs contenues dans les œuvres de Durand ; 
il est à remarquer que ces erreurs se réduisent souvent à des propo- 
sitions contraires à l'opinion de S. Thomas ; il n’en est pas de même 
pour le péché originel ; sa définition (reatus poenae, non culpae), ne 
peut pas être tenue, surtout après le concile de Trente. 

A cette liste, Durand répondit par des Excusationes ; peu de temps 
après, 1l donnait à Avignon un qguodlibet dans lequel il exposait à 
nouveau sa doctrine. Jean de Naples lui répondit par une deuxième 
liste d'erreurs ; mais surtout Hervé de Nédellec s’opposa vigoureu- 
sement dans les Reprobationes excusationum Durandi et dans les 
Correctiones super dicta Durandi in primo quodlibeto Avenionensi. 
Inutile de dire que tout théologien désireux de se rendre compte du 
mouvement des idées au début du XIVe siècle doit connaître et 
étudier tous ces textes. D’une telle étude, la science théologique 
retirera un immense profit pour la compréhension de la nature du 


péché originel. 
V. — CHRISTOLOGIE. 


1. Le P. d’Alès continue la publication de ses ouvrages théolo- 
giques. En 1929, il publiait un traité sur l’Eucharistie. En 1930, il 
vient de faire paraître un traité christologique (x). Tout comme les 
autres ouvrages du même auteur, celui-ci peut être compté parmi 
les livres les plus documentés sur la matière ; comme l’a dit un critique, 
le P. d’Alès «a réussi ce tour de force, de composer un livre qui fût 
à la fois un livre d’études pour les élèves de son cours, et un instrument 
de travail des plus précieux pour les théologiens ». (2) 


(1) ADHÉMAR d'ALÈS, S. J., Prima Lineamenta Tractatus Dogmatici De Verbo 
Incarnato quem in Instituto Catholico Parisiensi habebat. Paris, Gabriel Beau- 
chesne éditeur, 1930. In-8°, pp. XV, 489. — Cfr à propos de celivre E. HOCEDEZ, 
S. J., A propos d'un livre sur l'Incarnation, dans Gregorianum, 12, 1931, PP. 


138-147. 
(2) E. HoceDEz, 1. c., p. 147. 
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Le grand mérite de l'ouvrage consiste surtout dans la manière 
claire et précise de poser les questions ainsi que dans la riche docu- 
mentation patristique ; la partie scolastique, quoique excellemment 
traitée, nous satisfait moins. Comme érudition patristique, nous pour- 
rions alléguer de nombreux passages ; qu'il suffise de renvoyer au 
scolie : «Ipsius vocis Oeorixos (Deipara) testes antiqui » (pp. 132-135). 
Dans la question de l’union hypostatique, l’auteur suit l'opinion du 
P. Billot, d’après laquelle l’union devrait être expliquée par l’unicité 
d'existence ; il cherche des preuves dans la tradition et pense que 
cette opinion trouve un solide appui chez les Pères ; l'exégèse de 
l’auteur ne nous a cependant pas convaincu. Dans l’exposé des opi- 
nions, il serait préférable de ne pas placer sous une même rubrique 
Scot et Tiphaine ; l'opinion de ces deux auteurs n’est pas la même, 
comme le montre d’ailleurs l’exposé qu’en fait le P. d’Alès. 

A la p. 143, l’auteur note que Scot a défendu une filiation adoptive 
dans le Christ, «non tamen exclusive». Il y aurait lieu de noter ici 
que l’adoptianisme médiéval est tout-à-fait différent de l’adoptia- 
nisme espagnol. Il serait trop long d’exposer ici les différences qui 
existent entre ces deux formes. Quant à l’opinion de Scot dans cette 
question, nous nous contenterons de renvoyer à l'exposition qu’en 
fait le P. Minges, O. F. M. (x). 

Nous voudrions nous arrêter davantage à la question du motif de 
J’Incarnation. L'auteur exprime sa thèse en ces termes : Redemptio 
generis humant ita fuit Incarnahionis finis primarius, ut probabilius 
censeri possit, si Adam non peccasset, vi praesentis decreti Incarnatio- 
nem futuram non fuisse (p. 346). On remarquera d’abord que l’auteur 
ne dit pas que la thèse thomiste est certaine, ce que d’autres auteurs 
ne manquent pas de faire ; mais dans la thèse, l’expression : la Ré- 
demption est fin primaire de l’'Incarnation n’a pas son sens ordinaire. 
À la fin de la première partie de sa thèse, l’auteur nous avertit qu'il 
entend tout autre chose par ce mot : inéelligendo finem primarium 
tlum qui sine ambiguitate cernitur in prima fronte doctrinae christianae 
(P. 353). Si c’est cela qu’il faut entendre par fin «primaire», on ne 
voit pas bien pourquoi prouver longuement une chose que tout le 
monde admet ; qui a jamais nié que les sources de la révélation sont 
plus explicites sur le motif rédempteur ? 

La 29 partie de la thèse est : Zncarnatio probabilius non futura si 
Adam non peccasset (p. 353). C’est ici que le P. d’Alès pose la question 
qui divise Thomistes et Scotistes. Il ne faudrait cependant pas en 
déduire que l’auteur pose la question dans un ordre hypothétique ; 
P. 347 il a explicitement noté que la question se place dans l’ordre 
historique. Cependant, vu l'énoncé de la thèse, une question subsi- 


(1) P. Mincess, O. F. M. loannis Duns Scoti doctrina Dhilosophica et theologica, 
Ad Claras Aquas 1930, II, pp. 347-351. 
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diaire est au premier plan, alors que le débat porte sur la prédestina- 
tion éternelle du Christ. Quant aux arguments que l'opinion thomiste 
apporte, nous voudrions faire remarquer que les Pères et les Conciles 
ne parlent pas de la Rédemption comme motif exclusif de tout autre ; 
ils veulent simplement affirmer une doctrine que tout le monde admet. 
N'avons-nous pas un exemple typique d’argumentation similaire pour 
l’Immaculée Conception, où certains textes semblaient exclusifs (ce 
qui n'est pas même le cas ici) ? — L'auteur propose ainsi l'argument 
de Scot : «Sz lapsus esset causa praedestinationis Christi, sequeretur 
quod summum opus Dei esset occasionatum tantum ». La réponse serait 
à chercher dans la liberté divine ; il est certainement piquant de voir 
que Scot, qu’on accuse si volontiers de volontarisme exagéré, est ici 
rappelé à l’ordre parce qu’il ne fait pas la part assez large à la volonté 
divine. — Pour terminer, notons que le Père d’Alès reconnaît avec 
Dom Janssens que l'opinion franciscaine trouve à l’heure actuelle 
des partisans de plus en plus nombreux (p. 361). 

z. En Amérique, a paru également un traité sur l’Incarnation (x). 
L'auteur, M. Herzog, ne se contente pas de traiter la christologie, il 
parle également de la dévotion à la Vierge Marie et aux Saints, des 
reliques, des images ; en outre, il touche aux questions de la grâce 
et de la justification. Nous n'avons pas pu examiner cet ouvrage. 

3. Comme pour les autres traités, il faut signaler ici certains ou- 
vrages de théologie positive. M. Nisters étudie la Christologie de S. 
Fulgence de Ruspe (2). Ce docteur est occidental et vivait à la fin 
du 5° et au début du 6€ siècle. Au point de vue historique, sa chris- 
tologie ne présente dès lors pas l'intérêt de celle des docteurs orien- 
taux de la même époque. Il est cependant intéressant de connaître 
la pensée occidentale, de voir comment les occidentaux envisageaient 
les problèmes qui divisaient et déchiraient l'Orient. L'auteur étudie 
aussi la fameuse formule théopaschite : Unus ex Trinitate passus est. 
En somme, une bonne étude, agréable et instructive à lire. 

4. C'est une étude similaire qu’a entreprise M. Jüssen qui se pro- 
pose de décrire la théologie d'Hesychius de Jérusalem (3). Le présent 
volume étudie l'introduction à la théologie et la christologie. Celle-ci 
présente un intérêt tout particulier, car Hésychius vivait au temps 
de Nestorius ; d'autant plus qu'Hesychius se tient plutôt du côté de 


(1) C. G. HERzoG, God the Redeemer. New-York, Benzinger Bros, 1930. In-8° 
pp. 217. — On peut signaler aussi J. GRESHAM MACHEN, The Virgin Birth of 
Christ. New-York and London, Harper and Bros, 1930. In-8°, pp. VII, 415. 

(2) BERNHARD NisTers, Die Christologie des HI. Fulgentius von Ruspe. (Muns- 
terische Beitrâge zur Theologie, Heft 16). München i. W., Aschendorfische 
Verlagsbuchhandlung, 1930. In-8°, pp. 116. À 

(3) KLaupius JuESSEN, Die dogmatischen Anschauungen des Hesychius von 
Jerusalem. I. Teil: Theologische Erkenntnislehre und Christologie. (Munsterische 
Beiträge zur Theologie, Heft 17). München i. W., Aschendorfische Verlags- 


buchhandlung, 1930. In-8°, pp. XII, 184. 
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l'école d'Alexandrie. Aussi n'est-il pas étonnant de le voir rejeter la 
théorie des Antiochiens qui divisaient le Christ: Quidam dividuni 
dicentes : Is, qui de Maria est, passus est ; qui autem de Deo Patre est, 
passus non est. Hesychius au contraire leur oppose la doctrine de S. 
Paul: un Seigneur Jésus. Nulle part, notre auteur ne nomme Nestorius, 
l'énergie cependant avec laquelle il repousse la thèse antiochienne 
fait supposer que l’hérésie nestorienne avait déjà éclaté. Si l'on 
ajoute à cela que la manière dont Hesychius exprime l'unité du 
Christ concorde même verbalement avec certains anathèmes de S. 
Cyrille d'Alexandrie, il semble bien que notre auteur se range du côté 
des orthodoxes contre Nestorius. Par ailleurs cependant il évite de 
scruter l'union (évoats) des deux natures dans le Christ. 

L'ouvrage de M. Jüssen sera des plus utiles à tous les théologiens 
qui veulent connaître l’évolution historique de la lutte christologique 
en Orient au 5° siècle. 

5. En dehors des traités de christologie, il faut citer encore une 
série d'articles relatifs à certaines questions particulières. Le P. 
Galtier (1) recherche quelle est la véritable opinion de S. Thomas 
quant à l’union hypostatique ; il ne fait que développer ce qu'il avait 
énoncé dans son livre De Incarnatione ac Redemptione (2) : l'opinion 
de S. Thomas est celle que Tiphaïine défendit au 17° siècle ; au con- 
traire, l’opinion du P. Billot est celle de Capreolus, que l’école domi- 
nicaine n’a d’ailleurs jamais voulu suivre en ce point. 

6. M. Rivière est connu pour ses études christologiques dans l’âge 
patristique. De nouvelles études viennent encore augmenter la docu- 
mentation que l’auteur fournit au théologien (3) ; elles sont dirigées 
contre M. Turmel qui signe H. Gallerand. Dans le premier article 
paru dans la Revue des Sciences Religieuses, M. Rivière examine les 
œuvres de S. Augustin, S. Léon le Grand, S. Grégoire le Grand; la 
doctrine de ces Pères n'offre aucune trace de la théorie de Gallerand. 
S1 le Christ a pu nous racheter, ce n’est pas à cause de sa conception 
virginale, comme le prétend Gallerand, mais bien à cause de sa divi- 
nité. Le deuxième article examine la place que le démon occupe dans 
la doctrine sotériologique des apologistes (surtout S. Justin) et des 
premiers alexandrins (Clément d'Alexandrie) ; certainement, il n’est 
pas question chez eux de rachat au diable, comme le dit M. Turmel. 


(x) PAUL GALTIER, S. J., L'union hypostatique et l’entredeux de saint Thomas, 
dans Ephem. Theol. Lovan. 7, 1930, pp. 425-470. 

(2) Paris 1926, nn. 222 ss. 

(3) JEAN Rivière, De la divinité du Rédempteur chez les Pères latins, dans 
Revue des Sciences Relig., 10, 1930, pp. 416-450. 

IDEM, Le démon dans l’économie rédempirice d'après les apologistes et les pre 
miers alexandrins, dans Bulletin de Littér. Ecclésiastique de Toulouse, 31, 1930, 
PP. 5-20. 
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7. Le P. Arthur Caron étudie la science du Christ (x). D'après le 
titre de son article, on penserait y trouver l’enseignement de S. Au- 
gustin et de S. Thomas; en réalité l’auteur décrit uniquement la 
doctrine augustinienne ; il est vrai qu'il le fait en fonction de la 
doctrine du Docteur Angélique ! Le même auteur étudie la même 
question dans la Revue de l'Université d'Ottawa (2). 

8. Signalons aussi une étude du P. Muller, S. J. (3) dans laquelle 
celui-ci montre que le Christ fut libre non seulement de la concupis- 
cence actuelle, mais aussi de la concupiscence habituelle. C’est ainsi 
qu'il faut comprendre l’absque peccato de l’épître aux Hébreux, 4, 15: 
le péché signifie en cet endroit et le péché actuel et la concupiscence 
habituelle. 

9. M. Glorieux expose l'opinion de S. Thomas sur le mérite du 
Christ (4) ; il cherche surtout à expliquer comment le Christ a pu nous 
mériter la grâce de condigno. Il pense que logiquement il faudra ad- 
mettre que le Christ englobe notre nature, qu’il y a entre lui et le 
genre humain une union essentielle, quoique mystique. Mais, dira-t-on, 
pourquoi le Christ ne mérite-t-il plus maintenant ? Parce qu’il n’est 
plus 2n statu viae ? M. Glorieux préfère une réponse différente : parce 
qu'il a mérité surabondamment. 

Après lecture, l'impression restée est la suivante : on ne trouve 
pas une raison suffisante pour expliquer le mérite de condigno. La 
solution serait si simple cependant ; il suffirait de faire entrer dans 
la notion du mérite l’acceptation divine. Mais l’auteur trouve que ce 
serait introduire une décision arbitraire de Dieu ! Nous ne le voyons 
pas ; au contraire, il nous semble que ce serait le seul moyen de donner 
une réponse satisfaisante aux questions que posent les théologiens. 

10. À lire aussi quelques pages de M. Bartmann sur le sacerdoce 
du Christ (5); le Christ est Grand-Prêtre, ce qui n'empêche pas, 
contrairement à ce que croient les Protestants, que les prêtres parti- 
cipent à ce sacerdoce du Christ. 

11. Le motif de l’Incarnation est encore à l’ordre du jour. Le P. 
Garrigou-Lagrange, O. P., estime que le Verbe s’est incarné unique- 
ment pour nous racheter du péché; Dieu permit le péché originel 


(x) Artaur CARON, O. M. I, La science du Chrisi dans S. Augustin et S. 
Thomas, dans Angelicum, 7, 1930, PP. 487-514. | | 

(2) ArTHuR CARON, O. M. I., Evolution et doctrine de la science du Christ dans 
saint Augustin et saint Thomas, dans Revue de l'Université d'Ottawa, I, 1931, 
pp. 84-107 (à suivre). | | 

(3) Fr. S. MuLLER, S. J., Immunilas a concupiscentia autemurale impeccabi- 
litatis Christi, dans Bogoslovska Smotra, 18, 1930, pp. 1-30. 

(4) P. GLORIEUX, Le mérite du Christ selon S. Thomas, dans Revue des Sciences 
Religieuses, 10, 1930, pp. 622-649. l 

(5) BERN. BARTMANN, Das Priestertum Christi und das sakramentale Pries- 
tertum, dans Theologie und Glaube, 23, 1931, PP. 1-15. 
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propter maius bonum, c'est-à-dire pour l’Incarnation (1). Les preuves 
sont celles qu’on apporte d'ordinaire ; nous pourrions répéter ici ce 
que nous disions à propos du livre du P. d’Alès ; mais est-ce nécessaire ? 

12. Le P. Chrysostome, O.F. M. s’est fait le champion de la thèse 
franciscaine (2). À propos d’un article de Dom Chambat, O.S. B. (3), 
il fait ressortir une contradiction dans le système thomiste; d’un 
côté les thomistes affirment avec S. Thomas que tout a été créé pour 
le Christ, que le Christ est la cause finale de l'Univers ; d’un autre 
côté, le Christ n’a été voulu que pour la Rédemption. Comment con- 
cilier ces deux propositions ? 

13. Ce que le P. Chrysostome n’a pu faire dans cet article, il l’a 
fait dans un autre, où il prend position contre le P. Garrigou-La- 
grange (4). Cet article est intéressant parce qu'il indique la position 
de la question telle qu’elle fut faite depuis les temps de la préscolas- 
tique jusqu’à nos jours. Celui qui désire connaître toutes les nuances 
apportées par les thomistes pour soutenir leur opinion, devra lire ces 
pages suggestives. — À la fin de son article, l’auteur corrige certaines 
expressions du P. d’Alès dans son traité De Verbo Incarnato. 

14. Le P. Pelster, S. J. (5) écrivait au début de 1930 qué les Fran- 
ciscains ne devraient pas trop insister sur la thèse de la primauté 
du Christ, parce que celle-ci n’est guère d'accord avec l’Écriture et la 
Tradition. Le P. Longpré (6) relève cette phrase et cite une série 
d'auteurs modernes qui ont adopté l'opinion franciscaine. Il fait 
également remarquer que S. Thomas n’est guère aussi explicite dans 
cette question que les théologiens actuels qui font appel à son auto- 
rité. Bien plus, le P. Longpré pense qu’on pourra un jour définir 
l’opinion défendue par les Franciscains. 

15. L'article du P. Longpré a un contradicteur dans le P. Casta- 
gnoli (7). Celui-ci trouve la thèse du P. Longpré et des franciscains 
exagérée ; loin de parler de définibilité, il faudrait plutôt être prudent ; 
car la thèse franciscaine n’est guère probable. Évidemment cette 
note du P. Castagnoli ne résout pas la question. 


(1) REG. M. GaRRIGOU-LAGRANGE, O. P., Motivum Incarnationis fuit moti- 
vum misericordiae, dans Angelicum, 7, 1930, pp. 289-302. 

(2) CHRYSosrTOME, O. F. M., Pourquoi un Dieu-Homme ? dans La France 
Franciscaine, 13, 1930, pp. 199-217. 

(3) L. CHAMBAT, O. S. B., Pourquoi un Dieu-Homme ? dans Le Christ-Roi, 
5 1930, PP. 3-12; 3195. 

(4) CHRYSOSTOME, O. F. M., La rédemption est-elle le motif de l’Incarnation ? 
dans La France Franciscaine, 14, 1931, PP. 113-168. 

(5) FRANZ PELSTER, S. J., dans Theologische Revue, 29, 1930, PP. 1585. 

(6) EPHREM LoNGPrÉ, O. F. M., La thèse franciscaine de la primauté du Christ, 
dans La France Franciscaine, 13, 1930, pp. 365-371. 

(7) P. Casracnori, C. M., Il primato del Cristo, dans Divus Thomas (Plaisance), 
33, 1930, pp. 623 s. IDEM, Ancora sul primatio del Cristo, ibid., 34, 1931, PP. 
203 S. 
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16. Ajoutons un mot sur la note consacrée à la royauté du Christ 
chez Jacques de Viterbe. L'auteur ne fait que décrire très brièvement 
la position de ce docteur (x). 

17. Beaucoup plus intéressante est l'étude du P. Samuel, O.M.C. 2): 
L'auteur énumère d’abord divers textes de l’Écriture qui sont favo- 
rables à la thèse franciscaine du motif de l’Incarnation : il donne 
ensuite les textes de plusieurs docteurs qui défendent cette doctrine. 
Après cette introduction, l’auteur donne une longue série de textes 
du B. Raymond Lulle se rapportant de quelque façon à la question 
du motif de l’Incarnation ; de ces textes il ressort clairement, Croyons- 
nous, que le B. Raymond est à placer auprès de Scot ; tout comme 
Scot, il nie que le Christ soit voulu uniquement pour la Rédemption. 
La position de la question, claire et précise telle qu’elle se trouve 
chez le Docteur Subtil, ne se rencontre pas chez Raymond. — Disons 
encore que l’article du P. Samuel n’est pas un exposé systématique 
de la doctrine lullienne, mais un florilège de textes qui permettent 
de connaître parfaitement cette doctrine. 

18. Citons encore un certain nombre d'ouvrages sur le SACRÉ- 
Cœur ; ils sont en effet plus ascétiques que théologiques. Le P. Ver- 
meersch donne une 7 édition de son manuel de la dévotion au Sacré- 
Cœur ; le 22 volume comprend la partie doctrinale (3). 

M. Levesque traite de l’origine du culte du Sacré-Cœur et de son 
objet ; cet ouvrage est plus doctrinal et pourra être utile au théolo- 
gien (4). Un autre ouvrage étudie un aspect spécial : le culte du Cœur 
Eucharistique de Jésus (5), tandis qu’un quatrième étudie les mani- 
festations du Cœur de Jésus dans les Évangiles (6). Enfin le Chan. 
Van der Meersch consacre quelques pages à l'aspect nouveau donné 
au culte du Sacré-Cœur : le Cœur apostolique de Jésus, et en montre 


le bien-fondé théologique (7). 


(x) G. FuiBerri, La regalità di Crisio in Giacomo da Viterbo, dans Divus 


Thomas (Plaisance), 34, 1931, PP. 51-55. 
(2) SAMUEL AB ALGAIDA, ©. M. C., Christologia Lulliana seu de motivo Incar- 
nationis doctrina B. Raymundi Lulli, dans Collectanea Franciscana, 1, 1931, 
PP. 145-183. | se 
(3) ARTHUR VERMEERSCH, S. J., Pratique et doctrine de la dévotion aw Sacré- 
Cœur. Tome I : La Pratique. Tome II : Partie doctrinale. 7° éd. Tournai, Caster- 


mann, 1930. In-16, pp. XVI, 806 + 283. | 
(4) LevesquE, L'origine du culte du Sacré-Cœur de Jésus et son objet. Avignon, 


Aubanel père, 1930. In-8°, pp. VIII, 331. Fa | 
(5) J. B. Lemius, O. M. F., Le culle du Cœur Eucharistique de Jésus. Paris, 


Téqui, 1930. In-12, pp. 134. | 
(6) J. Hervier, Le Cœur de Jésus d'après l'Evangile. Paris, Bonne Presse, 


1930, In-8°, pp. 142. | | 
(7) Jos. Van per Meerscu, Note sur la dévotion au Cœur apostolique de Jésus, 


dans Nouvelle Revue Théologique, 62, 1930, pp. 775-783. 
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VI. — MARIOLOGIE. 


Ordinairement, la mariologie est traitée comme appendice à la 
Christologie : si nous la plaçons ici sous un paragraphe séparé, c’est 
à cause du grand nombre de publications en cette matière. 

1. Signalons d’abord une mariologie du P. Grisar, S. J. (1). Mieux 
vaudrait peut-être dire que c’est la doctrine mariale de S. Pierre 
Canisius, car c’est surtout ce docteur qui sert de base à tout l'ouvrage ; 
cependant, un florilège de textes des Pères complète heureusement 
l'étude. 

2. Le P. AI. Janssens donne une deuxième édition de sa mario- 
logie (2) ; la première partie — l'ouvrage a 3 parties — étudie les rela- 
tions entre le dogme marial et la littérature apocryphe. Elle est tout 
entière dirigée contre les Protestants qui prétendent que la source 
du dogme se trouve dans les apocryphes. L'auteur décrit avec soin 
et analyse les divers récits apocryphes qui parlent de Marie. On ne 
peut rien y trouver qui soit fondement du dogme ; que les apocryphes 
aient eu une influence assez grande sur l’art chrétien semble incon- 
testable. Les Pères en général et toute la Tradition sont plutôt hostiles 
à la littérature apocryphe. Bien plus — l’auteur le montre avec évi- 
dence — la littérature apocryphe fut un véritable obstacle pour 
certaines doctrines ; ainsi par ex. l’Assomption de Marie. De même 
le motif pour lequel certaines fêtes furent instituées n’est pas pris 
dans les apocryphes. 

L'ouvrage du P. Janssens constitue une bonne et solide étude ; le 
succès de la 1e édition prouve la valeur du livre. La nouvelle édition 
comprend XI + 42 pages de plus que la première (3). 

3. Divers articles ont été consacrés à l’Immaculée Conception. Le 
P. Colunga fait l'historique du dogme dans la Ciencia Tomista (4). 
À remarquer que l’auteur s'arrête longuement à discuter la position 
du Docteur Angélique. 

4. Les autres articles relatifs à cette question ne sont pas doctri- 


(1) H. Grisar, S. J. Marienblüten. Systematische Marienlehre vorzüglich 
aus dem grossen Marienwerk des Kirchenlehrers Petrus Canisius, mit Beigaben 
von ausgewählten Väterstellen. Innsbruck, Felician Rauch, 1930. In-8o, pp. VII, 
108. 

(2) A. JANSSENS, Miss. van Scheut, De heilige maagd en moeder Gods Maria 
I. Het dogma en de apocriefen. Tweede, herziene uitgave. (Leerb. der dogmatica 
en der apologzetica uitgegeven door professoren in de godgeleerdheid. Vijfde 
traktaat). Belgie (Brussel, Antwerpen), N. V. Standaard-Boekhandel : Neder- 
land, N. V. Dekker en Van de Vegt, 1930. In-8°, pp. XV, 356. 

(3) À propos de mariologie dans la littérature apocryphe, il faut citer aussi 
M. JuGre, La littérature apocryphe sur la mort et l'assomption de Marie à partir 
du VIS siècle, dans Echos d'Orient, 1930, pp. 265-295. 

(4) À. CocunGa, O. P. La vida de un dogma, dans Ciencia Tomista, an. 21, 
t. 40, 1929, pp. 289-311 ; an. 22, t. 41, 1930, PP. 5-35. 
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naux ; ils donnent plutôt des textes inédits, permettant d'éclairer 
l'attitude des docteurs envers l’Immaculée Conception. P. Glorieux 
donne un texte inédit de Gérard d’Abbeville (1); le P. Victorin 
Doucet, O. F. M., édite une question de Maître Égide Carlerius (2) ; 


?» 


le P. Scaramuzzi, O. F. M., publie une question de Londulphe Carac- 
ciolo (3). 

5. Le P. Cappelle, O. S. B. publie une étude sur la virginité de 
Marie chez S. Irénée (4). Cet article est plutôt polémique contre Hugo 
Koch qui dans son livre Adhuc virgo (5) avait prétendu que S. Irénée 
aurait ignoré la virginité de Marie in partu et post partum. Dom 
Cappelle examine les textes de S. Irénée et arrive à une conclusion 
tout opposée; ïil faut cependant, dit-il, reconnaître quechez 
S. Irénée le dogme de la virginité perpétuelle de Marie n’est qu’im- 
plicite. 

6. La controverse sur la définibilité de l’Assomption n’est pas 
encore finie. Le P. Deneffe, dans un article de la revue Scholastik 
(3, 1928, 190 ss.), affirmait que l’on a presque atteint la certitude mo- 
rale à ce sujet. Ce n’est pas l'avis de M. Ernst (6) ; celui-ci admet que 
l'opinion qui enseigne la résurrection et l’assomption de la Sainte 
Vierge est celle qui correspond le mieux à la dignité de la mère de 
Dieu ; cependant, si on examine les témoignages des théologiens, on 
ne peut pas dire que l’on ait atteint la certitude requise pour la défi- 
nibilité. 

7. Le P. Mueller, S. J., n’est pas de l’avis de M. Ernst dans son 
ouvrage sur l’origine apostolique de la doctrine de l’Assomption (7). 
Il pense que cette doctrine a été révélée formellement, quoique impli- 
citement ; elle se trouve, en effet, implicitement contenue dans trois 


(x) P. GLorteux, Une question inédite de Gérard d’Abbeville sur l’Immaculée 
Conception, dans Recherches de Théologie Ancienne et médiévale, 2, 1930, pp. 
261-289. 

(2) VicroriNus Doucet, O. F. M., Magister Aegidius Carlerit (f1472) 
eiusque Quaestio de Immaculata Conceptione B. Mariae Virginis, dans Anton., 
5, 1930, PP. 405-442. 

(3) DiomEpE ScarAMUZzi, O. F. M., L’'Immacolato Concepimento di Maria. 
Questione inedita di Landolfo Caracciolo, dans Studi Francescani, 3, 1931, pp. 
33-69. 

(4) B. CAPPELLE, O.S. B., «Adhuc virgo » chez Saint Irénée, dans Recherches 

de Théol. Anc. et médiév., 2, 1930, pp. 388-395. , 
| (s) H. Kocn, Adhuc Virgo. Mariens Jungfrauschajt und Ehe in der altkirch- 
lichen Ueberlieferung bis zum Ende des 4. Jahrhunderts. (Beiträge zur histo- 
rischen Theologie, 2). Tubingen, Mohr, 1929. In-80, pp. 44. 

(6) J. ErnsT, Neues zur Kontroverse über die Definierbarkeit der Himmelfahrt 
Mariä, dans Bonner Zeitschrift für Theologie und Seelsorge, 6, 1929, pp. 289-304; 
7, 1930, PP. 16-31. re 1 

(7) F. S. MuELLER, S. J., Origo divino-apostolica doctrinae evectionts Beatissi- 
mae Virginis ad gloriam coelestem quoad Corpus. Disquisitio dogmatica. Oeni- 
ponte, Fel. Rauch, 1930. In-8°, pp. 196. 
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vérités ; la première est la victoire commune du Christ et de Marie 
sur le péché et sur ses suites : pour que cette victoire soit complète, 
il faut que Marie ait aussi remporté la victoire sur la mort. La deu- 
xième vérité est le dogme de l’Immaculée Conception ; celui-ci, 
d’après la Tradition, contient aussi le fait d’être libérée de l’empire 
de la mort. La troisième est le dogme de la naissance virginale, qui 
dans la Tradition, apparaît unie à la libération de la corruption et 
de la mort. Ces idées ne sont pas nouvelles ; il convient pourtant de 
les rappeler de temps à autre : d'autant plus que la preuve patristique 
de la doctrine est plus facile à apporter de cette façon. 

8. De toutes les prérogatives de Marie, c’est la médiation qui 
attire le plus l’attention des théologiens ; certains travaux traitent 
la question en général, d’autres étudient la doctrine d’un docteur 
en particulier. 

Le P. Modeste de Mieres, O. M. C., donne une bonne synthèse de la 
médiation universelle de Marie (1). Cette médiation n’est pas naturelle, 
comme celle du Christ, mais gracieuse, c’est-à-dire fondée sur la grâce 
que Dieu a accordée à la Vierge ; par ailleurs, elle n’est pas absolue, 
mais participée, c'est-à-dire dépendante de la médiation du Christ 
et efficace par le Christ. Si l’on considère les aspects de la médiation, 
l’auteur estime que la Vierge coopère non seulement à la distribution 
des grâces, mais aussi à l’acquisition ; en ce point, il diffère du P. 
Billot et du P. de la Taille. L’universalité de la médiation doit s’en- 
tendre de chaque homme et de chaque grâce : pas une grâce n’est 
donnée qui ne passe par les mains de Marie. Une dernière question 
examinée par l’auteur est la place que la médiation occupe dans le 
système mariologique. 

9. Le P. Jannotta (2) nous donne une véritable thèse de dogma- 
tique pour prouver que Marie est mère spirituelle de tous les chrétiens : 
arguments d’Écriture, de Tradition, de raison théologique, rien n’y 
manque. Les témoignages les plus anciens invoqués par l’auteur sont 
S. Bonaventure et S. Bernardin de Sienne. En somme, rien de nouveau 
dans cet article pour la doctrine de la médiation. 

10. Le P. Gickler, O. P. (3), pose la question de la nature de la 
médiation : est-elle physique ou morale ? L'auteur enseigne la cau- 
salité morale : opinion qui est d’ailleurs la plus probable ; on ne voit 


(x) Mopesr De Mieres, O. M. C., La mediaci6 universal de la Verge Santissima, 
dans Estudis Franciscans, 42, 1930, pp. 181-205. 

(2) A. M. JANNOTTA, Beatissima Virgo Maria Deipara Mater est spiritualis 
omnium Christifidelium et huiusmodi veritas est fidei catholicae obiectivae omnino 
conformis, dans Divus Thomas (Plaisance), 33, 1930, pp. 325-336. 

(3) Dom M. GICKLER, O. P., Ist Maria nach der Lehre des hl. Thomas physische 
oder moralische Gnadenvermittlerin, dans Theologische Quartalschrift, 111, 1930, 
PP. 235-252. 
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pas comment on pourrait défendre la causalité physique. Tout l’ar- 
ticle est une bonne synthèse de la doctrine de S. Thomas. 

11. L'article de M. Lebon (r) mérite une mention toute particu- 
lière ; plus qu'aucun autre, il montre l’apostolicité de la doctrine de 
la médiation mariale. Ainsi que d’autres auteurs l’ont déjà montré, 
et comme M. Lebon le fait à nouveau ressortir, la plus ancienne 
forme de la mariologie et de la médiation est exprimée dans le paral- 
lélisme entre Marie et Eve ; ce parallélisme se retrouve chez S. Justin, 
S. Irénée, Tertullien. Le témoignage de S. Irénée nous permet cepen- 
dant de remonter plus haut. Le parallélisme, en effet, que S. Irénée 
établit entre Marie et Eve est profondément engagé dans sa doctrine 
sotériologique, au point que les séparer serait dénaturer la pensée de 
l'évêque de Lyon. Or, fait remarquable : S. Irénée base avec le plus 
grand soin toute sa doctrine sur le témoignage des apôtres. Peut-on 
dès lors supposer qu'il ait introduit dans sa sotériologie un élément 
important qui ne remonte pas à l’âge apostolique ? 

L'argumentation de M. Lebon nous paraît convaincante ; il serait 
à souhaiter que tous les écrits des théologiens fussent conçus avec la 
même objectivité scientifique que celle qui caractérise les articles de 
M. Lebon. 

12. Quelques articles relatifs à la doctrine particulière de l’un 
ou l’autre théologien. La doctrine de Hugues de St-Chair par rapport 
à la médiation a été étudiée par le P. Merkelbach, O. P. (2). Chez Hu- 
gues nous ne retrouvons pas tant une doctrine scientifique que l’é- 
cho du «sens chrétien ». Une autre étude, de A. Wehrens, étudie la 
médiation dans les écrits de S. Laurent de Brindes (3); nous re- 
trouvons chez ce Saint toute la doctrine de la médiation. Une autre 
étude fixe la place de S. Alphonse de Liguori dans l’évolution de la 
doctrine de la médiation (4) ; ce Docteur, contrairement à ce que dit 
M. Ude (5), n’est pas le premier à parler de la médiation ; cette doc- 
” trine était déjà connue avant lui: il n’a fait que lui donner un nouvel 
élan par son ouvrage sur les Gloires de Marie. 


(x) J. LEBON, L'apostolicité de la doctrine de la médiation mariale, dans Re- 
cherches de Théologie Ancienne et Médiévale, 2, 1930, PP. 129-159. 

(2) BEN. H. MERKELBACH, O. P., Mediatio B. Virginis in doctrina Hugonis 
a S. Charo, dans Angelicum, 7, 1930, pp. 39-56. | 

(3) A. WERRENS, S. M. M., Maria’s Middelaarschap volgens den H. Laurentius 
van Brindisi, O. M. Cap. (1559-1619), dans Standaard van Maria, 10, 1930, 
PP. 7-14; PP. 38-43. Pre. 

(4) P. CLÉMENT, C. SS. R., S. Alphonse de Liguori : son apologie pour la mé- 
diation de toutes les grâces (1750), dans Ephemerides Theologicae Lovanienses, 
8, 1931, pp. 47-66. | ” 

(5) Jon. Une, 1st Maria die Mittlerin aller Gnaden ? Eine dogmatisch-hritische 
Untersuchung, Bressanone, 1928. 
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VII. — La GRACE. LES FINS DERNIÈRES. 


Au cours de l’année 1930, peu d’études ont paru sur la grâce ; aussi 
n’y a-t-il pas grand’chose de nouveau à relever. Une question ce- 
pendant est fortement discutée : les relations de la nature et de la 
surnature, ou en d’autres mots, la question du désir naturel de la 
béatitude. Nous avons rangé cette question sous la rubrique de la 
grâce ; on pourrait tout aussi bien en faire une question d'introduction 
à la théologie ; ou encore la traiter dans le De Deo Uno, le Deo Crea- 
tore ou enfin dans le traité des fins dernières. Cette question est 
tellement fondamentale qu’elle déborde un traité particulier et se 
rapporte à la fois à toute la théologie. 

1. Citons pour commencer la question de Guillaume de Ware sur 
la grâce créée et incréée que publia le P. Athanase Ledoux, O. F. M. (x). 
Édition utile puisqu'elle nous permet de mieux connaître la doctrine 
de l’école franciscaine sur la nature de la grâce. 

2. Quand on parle de la grâce, on songe tout de suite à S. Augustin ; 
aussi n'est-il pas étonnant qu'à l’occasion du centenaire du grand 
Docteur plusieurs auteurs aient étudié le système charitologique de 
S. Augustin. Le P. Crispin Smits, O. F. M., (2), décrit brièvement 
l’histoire du pélagianisme et du semi-pélagianisme ainsi que la doc- 
trine de S. Augustin sur le péché originel, sur la prédestination, sur 
la grâce. 

3. Le P. Boyer (3) nous donne une étude plus originale, Il analyse 
le De Correptione et Gratia ; l'auteur arrive à la conclusion que l’in- 
terprétation janséniste est en réalité une trahison du texte augusti- 
nien. À noter surtout que, dans cet ouvrage, S. Augustin considère la 
grâce efficace; il n'exclut cependant pas la grâce suffisante: au 
contraire, il l’affirme parfois explicitement (4). 

4. Les relations entre la nature et la grâce (ou plus généralement : 
la surnature) occupent une grande place dans la spéculation théolo- 
gique. Le moins que l’on puisse admettre, c’est qu’il y a dans l’âme 


(1) ATHANASIUS LEpoux, O. F. M., De gratia creata et increata iuxta quaes- 
tionem ineditam Guillelmi de Ware, dans Antonianum, 5, 1930, PP. 137-156. 

(2) Crispinus Smrrs, O. F. M., De H. Augustinus als leeraar der genade, dans 
Studia Catholica, 6, 1929-1930, pp. 231-252. 

(3) CHARLES BoYER, S. J., Le système de saint Augustin sur la grâce. Para- 
Phrase du «De Correptione et Gratia», dans Recherches de Science Religieuse, 
20, 1930, pp. 481-505. 

(4) Nous signalons aussi à cet endroit : AUGUSTO Guzzo, Agostino e il sistema 
della grazia. Torino, Edizione de l’Erma, Istituto superiore di magisterio de 
Piemonte (Tip. del Collegio degli Artigianelli, 1930. In-8°, pp. 130). Nous 
n'avons pu examiner cet ouvrage. 
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une puissance obédientielle à la grâce.C’est la position du P. Pirotta (L}4 
D'après celui-ci, il existe dans l’Âme une puissance obédientielle qui 
peut se terminer soit à Dieu auteur de la nature, soit à Dieu auteur 
de la surnature. En dehors de celle-ci, il n’y a pas d’autre potentialité 
dans l’âme, à moins de parler d’une puissance naturelle passive, qui 
est propre à l'âme humaine prise formellement et réduplicativement, 
en tant qu'élevée à l’ordre surnaturel et créée à l’image de Dieu. 
Admettre autre chose, c’est tomber dans les plus graves erreurs. 

La conclusion de l’auteur est certainement exagérée ; pourquoi 
tout de suite censurer les auteurs catholiques qui ne pensent pas 
comme nous ? Je voudrais relever aussi quelques insinuations plutôt 
malveillantes de l’auteur à l'égard de Scot ; p. ex. p. 377, not. 154: 
si nous admettons l’appétit naturel de Scot, nous devrons admettre 
que la grâce ne dépasse pas les exigences de la nature ; c’est dire en 
d’autres mots qu’on tombe dans le baïanisme ou le modernisme. 
Que le Père se tranquillise ; Scot exclut tout aussi résolument que 
lui l'exigence du surnaturel. D'ailleurs de nombreux auteurs modernes 
suivent Scot en ce point, sans se croire baïanistes. S. Thomas même, 
au dire de certains thomistes, enseigne la même chose que Scot. Cfr 
aussi p. 376, not. 150: D’après Scot et les nominalistes, il n’y a pas 
de distinction « nécessaire » entre nature et surnature ! 

5. Le P. Fernandez, O. P., n’est pas tout-à-fait d'accord avec le 
P. Pirotta (2). S. Thomas a vraiment enseigné qu'il existe dans la 
créature raisonnable un désir de la vision de Dieu, strictement na- 
turel ; ce désir cependant a pour objet la vision de Dieu considéré 
comme cause première et comme souverain bien. Cajetan a en ce point 
abandonné la doctrine du Docteur Angélique ; Capreolus et Ferra- 
riensis au contraire sont restés fidèles disciples. Au cours de l’article 
le P. Fernandez critique les arguments du P. Laporta, O.S. B. 

6. De son côté aussi, le P. Charlier, O. P. examine la question du 
désir naturel chez S. Thomas (3). L'auteur distingue une puissance 
passive et un désir naturel. La première est plus que la puissance 
obédientielle, car celle-ci est fondée sur la qualité de créature et est 
une simple non-répugnance par rapport à l’action de Dieu ; la puis- 
sance passive, elle, désigne la nature en tant que rationnelle, disant 
ordre à Dieu. Il faut noter que cette puissance est éloignée, sinon 
elle exigerait l'acte; elle devient prochaine par la grâce. Le désir 


(x) A. M. PIROTTA, O. P., Disputato de potentia obedientiali iuxta thomisti- 
cam doctrinam, dans Divus Thomas (Plaisance), 32, 1929, pp. 574-585; 33, 
1930, PP. 129-148 ; 360-385 ; 500-575. 

(2) À. FERNANDEZ, O. P., Naturale desiderium videndi divinam essentiam 
apud D. Thomam eiusque scholam, dans Divus Thomas (Plaisance), 33, 1930 

-28 ; -527. 
ne. : a O. P. Puissance passive et désir naturel selon Saint Thomas, 
dans Ephem. Theol. Lovan., 7, 1930, pp. 5-28 ; 639-662. 
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naturel de la béatitude n’est pas une tendance innée et nécessaire, 
mais un acte élicite dont le terme est la vision intuitive de l'essence 
de Dieu, non pas de la Trinité ; c’est la grâce qui lui donne sa puis- 
sance de réalisation. 

7. Déjà trois auteurs nous ont donné trois interprétations diffé- 
rentes de S. Thomas; M. Van der Meersch (1) semble se rapprocher 
davantage du P. Fernandez quand il affirme que la nature ne possède 
qu’une puissance obédientielle par rapport à la grâce; il rejette ex- 
pressément la puissance passive éloignée du P. Charlier. A plus forte 
raison n’admettra-t-il pas un appétit inné de la vision de Dieu ; une 
telle doctrine, pense-t-il, conduit au baïanisme. — Quant à la grâce 
actuelle, l’auteur tient qu’elle est intrinsèquement surnaturelle. 

8. Le P. Cathrein, S. I. (2), se refuse également à admettre un 
appétit inné ou naturel; S. Thomas parle uniquement d’un appétit 
élicite, c’est-à-dire procédant de la connaissance. Quant au terme 
de cet appétit c’est Dieu tel qu’il est saisi par la raison ; le Docteur 
Angélique, en effet, distingue deux béatitudes, l’une naturelle, l’autre 
surnaturelle. Le P. Cathrein ne cache pas cependant qu’il y a une diff- 
culté ; S. Thomas semble souvent dire que la béatitude parfaite est 
impossible sans la vision de Dieu. C’est pour résoudre cette difficulté 
que l’auteur admet un désir de la béatitude ; et c’est pour rester fidèle 
aux deux béatitudes que distingue S. Thomas, qu'il n’admet qu’un 
désir élicite. 

9. Le P. Lennerz touche à notre. question par un autre biais (3). 
Il se demande si l'intelligence peut prouver la possibilité de la vision 
béatifique. L'auteur répond : Non, l'intelligence ne peut prouver ni 
le fait, ni la possibilité intrinsèque de la destination de l’homme à la 
vision ; tout ce qu’elle peut faire est de montrer que la vision béati- 
fique n’est pas impossible, De là, le P. Lennerz conclut que tous ceux 
qui parlent d’exigence de la béatitude, ne sont pas d’accord avec 
l’enseignement de l’Église. 

L'impression qui se dégage de tous ces articles sur les rapports de 
la nature et de la grâce nous semble être la suivante ; la plupart des 
auteurs veulent attirer à eux l'autorité de S. Thomas ; d’où la multi- 
tude d'opinions qui divisent les théologiens. Par ailleurs, la grosse 
difficulté est la crainte du baïanisme ; en admettant une tendance 
innée, ne nie-t-on pas logiquement la gratuité de la grâce ? La question 
n'est pas résolue ; le sera-t-elle jamais ? 

10. La nature de la grâce actuelle demeure toujours objet de dis- 


(1) J. Vax per MEERsCH, De notione entis supernaturalis, dans Ephem. Theol. 
Lovan., 7, 1930, pp. 227-263. 

(2) Vicror CATHREIN, S. J., De naturali hominis beatitudine, dans Gregoria- 
num, II, 1930, PP. 398-400. 

(3) HeiNRicH LENNERZ, S. J., Kann die Vernunft die Môglichheit der beseli- 
genden Anschauwwng Gottes beweisen ? dans Scholastik, 5, 1930, pp. 102-108, 
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pute. M. Van der Meersch, comme nous le disions plus haut, opine 
qu'elle est entitativement surnaturelle. Le P. Neveut le nie (1) ; pour 
lui, la grâce actuelle est surnaturelle « ratione finis », donc extrinsè- 
quement. La raison en est qu'aucun acte entitativement surnaturel 
ne peut-être produit sans vertu surnaturelle infuse ; or celles-ci sont 
données à la justification. 

11. L'histoire de la doctrine de la grâce actuelle n’est pas encore 
écrite. Le P. Mitzka, S. J. (2) cherche à en déterminer les origines. 
Selon lui, les théologiens, en discutant l'opinion de Pierre Lombard 
sur la nature de la charité, dégagèrent peu à peu la notion du concours 
surnaturel ; cette notion semble avoir été clairement élaborée vers 
1265-1270. Les théologiens du XIIIe siècle lui sont plutôt hostiles à 
cause du principe communément admis: Omnis actus perfectus a 
forma perfecta ; donc un acte surnaturel procède d’un habitus surna- 
turel. Ce n’est qu'au XIVe siècle qu’on commence à admettre la 
possibilité de potentia absoluta d’un acte surnaturel de charité sous 
la motion du Saint-Esprit sans une habitude surnaturelle inhérente 
à l’âme. 

12. M. Landgraf pose un problème historique : le développement 
de la doctrine scolastique de la préparation à la grâce (3). Nous ne 
chercherons pas à résumer cette étude ; ce n’est guère possible. L’au- 
teur montre comment au cours du XIIe siècle, la doctrine s’est peu 
à peu concrétisée, comment les théologiens ont pris conscience des 
problèmes qui se posaient. L’exposé des tâtonnements et des incerti- 
tudes des théologiens avant l’âge d’or de la Scolastique est très intéres- 
sant. Particulièrement intéressante aussi est l’histoire de l’explica- 
tion de l’axiome si usité par les Scolastiques : Facienti quod in se est, 
Deus non denegat gratiam. Le travail de M. Landgraf (qui n’est d’ail- 
leurs pas fini) contribuera beaucoup à la compréhension des grands 
Docteurs scolastiques. 

13. Un article est également à signaler sur l’inhabitation de Dieu 
dans l’âme du juste ; il est écrit par le P. von Rudloff, O. S. B. (4). 
L'auteur ne donne pas une nouvelle théorie, il se rattache plutôt aux 
théologiens de Salamanque d’après lesquels Dieu est présent dans 
l’âme comme objet de connaissance et d'amour, connaissance non pas 
actuelle, mais radicale et habituelle. 


(1) E. Neveur, C. M, De la grâce actuelle élevante, dans Divus Thomas (Plai- 
sance), 33, 1930, pp. 588-599. 

(2) FRANzZ MirzkaA, S. J., Anfänge einer Konkurslehre im 13. Jahrhundert, 
dans Zeitschrift für katholische Theologie, 54, 1930, pp. 161-179. | 

(3) ARTHUR LANDGRAF, Die Vorbereitung auf die Rechifertigung und die 
Eïingiessung der heiligmachenden Gnade in der Frühscholastik, dans Scholastik, 
6, 1931, pp. 42-62; 222-247 (à suivre). 

(4) Leo von RuDLoOFF, O.S.B., Des heiligen Thomas Lehre von der Formal- 
ursache der Einwohnung Gottes in der Seele des Gerechten, dans Divus Thomas 


(Fribourg), 8, 1930, pp. 175-191. 
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14. En même temps que la grâce sanctifiante, Dieu met dans 
l'âme du juste les dons du Saint-Esprit. I ne faudrait cependant pas 
croire que les classifications que nous avons à l'heure présente ont 
toujours été données par les théologiens ; il suffit, pour s’en rendre 
compte, de parcourir les classifications tentées par les théologiens 
depuis Hugues de St-Victor jusqu'à S. Thomas et S. Bonaventure. 
Cette étude a été entreprise par le P. Lottin, O.S. B. (x). 

15. Le P. Gérard M. Paris vient de publier une thèse sur les dons 
du Saint Esprit d'après S. Thomas (2). Après une courte introduction, 
l’auteur expose les sources de la doctrine sur les dons : textes de 
l'Écriture, Tradition patristique et médiévale ; l'exposé général de 
la doctrine de S. Thomas clôt la première partie (5-40). La deuxième 
partie expose plus en détail la doctrine des dons en général (pp. 41- 
104). La doctrine est clairement exposée. 

Dans son exposé, l’auteur se sépare en certains points du P. Garri- 
gou-Lagrange ; à différentes reprises il réfute les thèses du P. Billot 
(p. ex. : le surnaturel dans les dons ; l’inspiration des dons). Scot 
aussi est plusieurs fois pris à partie ; nous ne voulons pas énumérer 
tous les points où il y a divergence d'opinion. Dommage cependant 
que l’auteur revienne aux anciennes accusations cent fois réfutées | 
Dans la question des dons, les différences entre Scot et S. Thomas 
proviendraient du fait que Scot ne distingue pas le naturel du surna- 
turel par une distinction nécessaire et infinie ; il ne les distingue qu’ac- 
cidentellement, parce que Dieu l’a voulu. Et où se trouve le fonde- 
ment d’une pareille doctrine ? Dans deux principes plus généraux : 
19 le volontarisme exagéré de Scot : «2m Deo voluntas ponitur super 
intellectum » ; 20 l’univocité de l'être : d’où pas de distinction essen- 
tielle et nécessaire entre l’ordre naturel et l’ordre surnaturel ! ! De 
là suivent une foule de conséquences fausses théologiquement . Aussi 
ne s’étonne-t-on pas d'entendre l’auteur rejeter : «minimismus Scoti… 
hbertismus 1psius »!1 Et pour terminer, le Père cite un auteur protes- 
tant (il ne donne pas son nom) : «haec doctrina (Scoti) est evidenter 
hostilhis omni rationabili moralitati». (Cfr Encyclopaedia Britannica 
CEthics », p. 594, 5, éd. 9). Inutile de répondre à de pareilles insinua- 
tions autrement que par les points d'exclamation d’une hilarité libé- 
ratrice, car s’il y a liberté effrénée, c’est bien chez l’auteur qui prend 
une telle liberté avec la doctrine de Scot. S. Thomas gagne-t-il à ce 
jeu ? Ici seraient de mise plusieurs points d'interrogation. 

L’exégèse textuelle des Pères de l'Église est plutôt pauvre. Un 


(1) O. Lorrix, O.S. B. Les classifications des dons du Saint-Esprit aux XIIe 
et XITTS siècles, dans Revue d’Ascétique et de mystique, 1+, 1930, pp. 269-285. 

(2) GErarDUS M. Paris, O. P., Ad mentem S. Thomae Aquinatis dissertatio 
de donis Spiritus Sancti in genere. Cum praefatione Adm. Rev. P. Reg. Garrigou- 
Lagrange, O. P. Taurini, Ex officina libraria Marietti, 1930. In-8°, pp. XII, 114. 
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exemple : p. 14, n° 3, b):S. Hilaire : Comm. in Matth, cap. 15, Migne, 
P. L. t. 9, col. 1007 : « De multiplicatione septem panum et piscium ». 
Comparat panes donis Sp. S., pisces vero aliis charismatibus. Unde 
dona a virtutibus et a gratiis gratis datis distinguit. La conclusion, 
on le voit, est tirée en un tour de main : elle ne laisse cependant pas 
d'étonner un peu celui qui connaît les œuvres de S. Hilaire. Allez voir 
le texte du Docteur des Gaules : «Indefinitus numerus piscium diver- 
sorum donorum et charismatum partitiones ministrationesque significat ». 
Où est la distinction entre dons et autres charismes ? 

Celui qui cherche l'exposition thomiste de la doctrine des dons, 
peut lire cet ouvrage; la doctrine thomiste y est en général bien 
exposée, quoique tous les thomistes ne seront pas toujours d'accord 
avec l’auteur. 

16. Le P. Teixidor, S. J. publie un article sur la reviviscence des 
mérites (1). L'auteur estime que cette doctrine devrait être plus 
connue. S. Thomas, dit-il, n’admettait que la reviviscence du mérite : 
il semble pourtant qu'il faille aussi admettre la reviviscence de la 
grâce (2). 

* " * 

17. Peu de chose à signaler quant à la doctrine des fins dernières. 
Citons la traduction anglaise du livre du P. Mainage sur l’Immor- 
talité (3). 

18. Contre H. Gallerand, M. Rivière étudie l'identification de la 
mort et du démon (4) qu'on rencontre pour la première fois, non 
pas chez Raban Maur, mais plusieurs siècles avant lui. Cette for- 
mule d’ailleurs n’a rien d'étonnant ; le démon a été cause du péché 
et par là de la mort ; par métonymie on prend la cause pour l'effet. 
Il n’y a là rien qui permette des synthèses hardies comme en propose 


H. Gallerand. 
P. ÉTIENNE SIMoNIs, O. F. M. 


(x) A. Terxipor, S. J., De doctrina circa reviviscentiam meritorum maxime 
digna quae ab omnibus fidelibus cognoscatur, dans Analecta Sacra Tarraconensia, 
6, 1930, pp. 7-40. ne 
| (2) A citer aussi à propos du mérite : E. NEVEUT, CAM Des actes méritoires, 
dans Divus Thomas (Plaisance), 33, 1930, pp. 386-408 (à suivre.) 

(3) T. MAINAGE, O. P., Immortality. Essays on the Problem of Life after death. 
Translated from the fourth french edition by J. M. Lelen: St-Louis and London, 


Herder et C°, 1930. In-8°, pp. 273. | 
(4) J. Rivière, Mort et démon chez les Pères, dans Revue des Sciences Reli- 


gieuses, 10, 1930, Pp. 577-621. 
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C. — III. RÉPONSES 


Le R. P. JÉRÔME DE LA MÈRE DE DrEu, C. Disc. V. S. XX, 1929 
(p. 282-283), entend «la connaissance expérimentale de Dieu » comme 
le ch. S. et l'explique par «l'amour infus ». Elle n’est pas l'élément 
distinctif de tout état mystique mais une de ses propriétés consé- 
cutives. Le «sentiment de la présence de Dieu» n’est pas non plus 
une note essentielle. « L'expression qui conviendrait est celle de 
«sentiment de la Réalité de Dieu » au lieu de « sentiment de la présence 
de Dieu ». 

Nous demandons au R. Père si ce sentiment de la réalité de Dieu 
est produit par la «réalité » distante ou bien par la réalité présente 
dans l’âme ? Il nous semble que cette nuance exprime l'expérience 
de l’âme qui est sentiment de «Dieu présent» comme une réalité et 
non plus comme un objet de connaissance abstraite, ou comme un 
objet digne d’être aimé en raison de la connaissance intellectuelle 
(de raison, de foi) que l’on en possède. 

Le KR: P.,J0s. ScHRYVERS CSS: R. PS X 0201 (D 2840 
Nous ne pensons pas nous tromper en prêtant au KR. Père l’opinion 
que l’état mystique consiste dans la motion directe de Dieu sur l’âme 
au moyen des habitudes infuses qu’on appelle les dons du Saint-Esprit, 
produisant une connaissance supérieure et un amour correspondant. 

Le R. P. Schryvers examine «les signes auxquels on peut recon- 
naître pratiquement l'infusion de cette connaissance et de cet amour 
qui est l'élément essentiel de la contemplation ». Ces signes sont des 
critères extrinsèques. Le premier est une conscience persistante de 
l'extrême indigence de l’âme accompagnée d’une grande défiance de 
ses propres forces ; en même temps, une impression vive de la bonté 
paternelle de Dieu ; de cette double connaissance naît la confiance 
filiale illimitée en Dieu, avec un besoin de prière, de demande, de 
secours. 

L'auteur fait à ce sujet deux remarques : il établit une relation 
entre ce premier état et la «sympathie profonde. l’affinité mys- 


(1) Etud. Franc. T. XLIII (1931), p. 496-513 ; — 615-629. 
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térieuse entre l’âme qui est, essentiellement, indigence et potentialité…. 
et Dieu qui est tout. etc». Nous supposons que les termes « sympa- 
thie, affinité » n’ont pas la signification théologique de la « compassio » 
et de la «connaturalité » dont parle saint Thomas, car le R. P. établit 
ensuite une véritable relation de causalité entre les phénomènes d’ex- 
périence psychologique spirituelle et l'intervention directe de Dieu : 
et cela dans le sens de la «connaturalité », puisqu'il termine en citant 
le passage déjà examiné de saint Thomas [T4 (non pas 14) IIæ, q. 145, 
Alt 2 INC. 

Est-ce que ce point si important et qui est d'ordre psychologique, 
expérimental, personnel, est suffisamment constaté ou constatable, 
pour que vraiment ces signes permettent de reconnaître pratiquement 
l’état mystique ? 

Nous avons vu que d’après MGR L. PAULOT, V. S. XXI, 1920, 
‘(p. 31 sq.) la contemplation est essentiellement une «connaissance 
d'amour » dont la cause formelle est la «connaturalité de l’Ââme avec 
Dieu », celle-ci étant elle-même produite par l'exercice prédominant 
du don de Sagesse. Il ajoute (p. 33), «les dons habitudes infuses (ainsi 
que les vertus habitudes infuses) vont de pair avec la grâce sancti- 
fiante. Ce sont des inclinations permanentes, qui expriment un état 
statique. Cependant elles ne passent de la puissance à l'acte, de l’état 
statique à l’état dynamique, que par l'effet d’une grâce (actuelle, 
commune et coopérante pour les vertus) spéciale et opérante pour les 
dons. » Quand le don de Sagesse en arrive à son exercice prédominant 
il « crée une habitude (p. 31), qui, sous l’action de la grâce spéciale et 
opérante devient donc la contemplation. Tout cela est possible, selon 
saint Thomas, en vertu de la «connaturalité » causée par la charité, 
ce qui, en vérité, est le fondement de la contemplation, de la «con- 
naissance expérimentale», de la «compassio », de la «sunpatheia ». 


(Denis). 

« Passer de la puissance à l'acte», corrélatif de «passer de l’état 
statique à l’état dynamique»; — «l'acte de contempler, infus et 
passif, n’est pas un état statique pur»; — «la connaturalité du 


jugement est due formellement au don de Sagesse », autant d'affirma- 
tions qui auraient besoin d’être exactement précisées. À propos de 
” la dernière : que le jugement soit formellement dû au don de Sagesse, 
c’est bien ce que semble dire saint Thomas ; que la connaturalité 
ait sa cause dans la charité, paraît être aussi son enseignement. 

Mais que ce jugement, acte propre du don de Sagesse, devienne 
contemplation par la grâce spéciale, opérante, directe de Dieu, nous 
ne voyons pas que le Docteur angélique l'enseigne. 

Au reste, l’auteur établit une distinction entre la vie mystique et 
la contemplation mystique (p. 35). « La vie mystique, c'est-à-dire celle 
où il y a prédominance des dons actifs sur les dons intellectuels (est) 
réellement une forme de vie parfaite. Parallèlement, non moins par- 
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faite, et même de quelque façon plus parfaite, sera la vie contemplative, 
c’est-à-dire celle où prédominent les dons de la contemplation, prin- 
cipalement le plus excellent des dons, celui de Sagesse, vie contem- 
plative que saint Jean de la Croix envisage comme un sommet et 
qu’il appelle «la voie de l'esprit ». Inutile donc d'ajouter une troi- 
sième parallèle de vie parfaite qui serait la voie ascétique. « La vie 
mystique où prédominent les dons actifs » est-elle en réalité la «vie 
active» dont traite saint Thomas, distinguant celle-ci de la «vie 
contemplative » ? 

Le P. F. D. Jorer, O. P. V. S. XXI, 1920, (p. 98 sqq.) : 

« J'insisterai.… sur le rôle fondamental de l'amour infus dans l'état 
mystique. C'est bien là, me semble-t-il, l'élément essentiel qui s’y 
trouve toujours et d’où procèdent d’autres éléments plus ou moins 
variables qui peuvent s’y rencontrer aussi ». 

Pour justifier son avis, le P. Joret prend comme point de départ : 
un passage de la Nuit Obscure, Liv. II, chap. XVII, où le Docteur 
mystique explique comment l’obscure contemplation est secrète, 
d’après ce vers : « Por la secreta escala disfrazada. » Par l'escalier secret 
je sortis déguisée. Premièrement on appelle secrète cette contempla- 
tion ténébreuse, parce que, comme nous l'avons dit plus haut, elle est 
la théologie mystique que les théologiens nomment sagesse secrète, 
laquelle, dit saint Thomas, est communiquée et infusée dans l’âme 
par l’amour. Ceci se produit secrètement sans la lumière de l’opération 
de l’entendement ou des autres facultés. On appelle donc cette con- 
templation secrète, non parce que ces puissances sont incapables d’y 
atteindre, maïs que c’est bien le Saint-Esprit qui l’infuse et la dispose 
dans l’âme, comme le dit l’Épouse du Cantique, sans même que l’âme 
le comprenne et sache comment cela s’opère. En vérité, ce n’est pas 
l’âme seule qui ne le comprend pas, mais nul autre, même le démon. 
Car le Maître qui instruit l’âme se tient substantiellement à l’inté- 
rieur de celle-ci, où le démon, le sens naturel, l’entendement ne 
peuvent pénétrer ». 

Peut-on croire que le docteur mystique fasse la moindre allusion 
à autre chose que la contemplation infuse, proprement dite? Il 
insiste trop sur l’activité divine secrète, directe, excluant absolument 
celle de l’âme : il ne peut être question d’une vie contemplative autre 
que celle qui constitue proprement l’état mystique. Si Saint Jean 
de la Croix fait appel à la II Ilc, q. 180 art. 1, pour démontrer la 
communication et l’infusion de la Sagesse secrète et partant de la 
contemplation ténébreuse dans l’âme par la voie de l'amour, nous 
n'y voyons qu'une manière purement personnelle d'interpréter la 
doctrine de l’Ange de l’école. Le R. P. Joret étudie ici saint Thomas 
à la lumière de saint Jean de la Croix. 

Nous croyons que, d’après S. Jean de la Croix, la contemplation 
infuse constitue la note essentielle de l'état mystique. D'autant plus 
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que précisément dans les endroits des écrits cités par le P. Joret, le 
Docteur mystique constate l'absence du mouvement de l'amour. 
«Parfois il arrive au milieu de ces ténèbres que l’âme est éclairée, et 
la lumière luit dans les ténèbres (Joan. I, 5). Cette intelligence mys- 
tique pénètre dans l’entendement, cependant que la volonté reste 
insensible (quedandose seca la voluntad), je veux dire, (reste) sans 
union actuelle d'amour ». (x). 

Le texte du Cantique Spirituel auquel se réfère le P. Joret est encore 
plus significatif : «... La volonté ne peut aimer que ce dont l’intellect 
a d'abord une idée. Cet axiome doit s'entendre de l’ordre naturel : 
par la voie naturelle, il est bien impossible d'aimer, si d’abord on n’a 
pas l'idée de ce qu’on aime ; mais par la voie surnaturelle, Dieu peut 
fort bien verser l'amour et l’augmenter sans verser une idée distincte 
et sans la rendre plus claire... De nombreux spirituels en ont fait 
l’expérience : souvent, ils le constatent, ils brûlent d'amour pour 
Dieu sans avoir une idée plus claire qu'auparavant. Il est possible 
de voir peu et d'aimer beaucoup, il est aussi possible de voir beaucoup 
et d'aimer peu ; bien plus, habituellement ces spirituels qui n’ont pas 
été gratifiés dans l'esprit touchant Dieu, ont été gratifiés dans la 
vol onté :la foi infuse leur tient lieu de science de l'esprit, par elle 
Dieu leur infuse la charité, la développe ainsi que son acte ; et ceci, 
c'est aimer davantage sans que la connaissance ait fait, comme il 
fut dit, un pas de plus. Voilà comment la volonté peut boire de 
l’amour sans que l'intelligence boive un surplus de connaissance ». (2) 
Et dans la Vive Flamme: «Oh ! direz-vous, si l’entendement se trouve 
privé de connaissance distincte, la volonté sera inévitablement oisive 
et incapable d’aimer, or c’est là surtout ce qu'il faut fuir dans la vie 
spirituelle. Observons pourtant que, parfois dans cette communica- 
tion délicate, Dieu se communique en impressionnant plus une puis- 
sance que l’autre, parce que c’est tantôt l'intelligence qui l'emporte, 
tantôt l'amour, ou le contraire ; il arrive même qu'il n'y a que l'intel- 
ligence sans amour, ou l’amour sans aucune intelligence ». (3) 

Concluons de tout cela que les expressions « amour infus », «amour 
tout fait» à propos de l’état mystique doivent être précisées. 

Le P. Joret résume l’enseignement de sainte Thérèse, quant à la 
part initiale d'activité prêtée à la volonté, suivie des « lumières d’in- 
telligence, de science ou de sagesse (qui) proviennent de l'amour ». 


(x) Nuit obscure, Liv. II, cap. XIII ; P. SILVERIO, op. cit. T° II, p. 459. 

(2) Cantique spirituel, strophe XVII, 2, dans D. CHEVALIER, Moine de Solesmes 
Le Cantique spirituel de Saint Jean de la Croix, Docteur de l'Eglise. Notes histo- 
riques, Texte critique, Version Française, Desclée, 1930, p. 162 sqq. — Dans 
le texte du P. SILVERIO, op. cit. T. III, p. 345. Dans ce texte, c'est la strophe 


XXVI. 
(3) La Vive Flamme, III° strophe, vers III, X, traduction du Cx. H. Hook- 


NAERT, T. III, p. 220 sq. 
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Ici encore le R. Père cite saint Thomas : « Principium motionis dono- 
rum qui est amor» (in Isaïam, cap. XI). Voici donc les principes 
admis en cette matière par saint Thomas : 10 Les dons sont des per- 
fections supérieures qui disposent l’homme à recevoir le mouvement 
divin, c’est à dire qui lui communiquent une disposition à être promp- 
tement porté à recevoir les inspirations divines : 14 II%, q. 68, art. 1 
in corp. 2° La charité est le principe qui communique le mouvement 
aux dons : In Isaiam, chap. XI. 39 La charité nous pousse ou nous 
meut vers la contemplation de Dieu : II IT4 q. 180, art. 7 en ce sens 
que la charité travaille la volonté, celle-ci ayant pour rôle de mouvoir 
l'intelligence à son acte propre qui est la contemplation (ibid. art. 1). 
49 Daas le don de Sagesse la rectitude du jugement par rapport aux 
choses divines (ce qui est son acte propre) provient d’une certaine 
connaturalité ou d’une union se rapportant à ces choses divines, 
connaturalité qui résulte de la charité. II4 II%, q. 45 art. 4 (et x). 
5° Quant à la nature et à l’effet actif de cette «connaturalité » par 
rapport à la contemplation qui est la connaissance expérimentale ou 
amoureuse, il faut chercher la pensée de saint Thomas dans l'Ex- 
plicatio de Divinis Nominibus (du pseudo-Denis) : cap. IT, lectio IV, 
vers la fin (cfr sup.). 

Le P. Joret parle de la « conscience de l’amour infus base de la 
vie mystique » et d’où proviennent la science expérimentale de Dieu 
dont parle saint Thomas, l’attribuant au don de Sagesse, sapida 
scientia, et le sentiment de la présence de Dieu que les âmes mys- 
tiques reçoivent fréquemment. Le R. Père donne une explication brève 
de l’acte psychologique qu'est une pareille connaissance, en poursui- 
vant : «Dans les effets passivement reçus qu’elles expérimentent inté- 
rieurement, elles perçoivent aussitôt, sans l’ombre d’un raisonnement 
qui passerait par un moyen terme, elles perçoivent la cause divine 
qui se manifeste à elles. Saint Thomas appelle cette connaissance 
«quasi expérimentale, car le sujet ne sent avec une absolue certitude 
que son état affectif». Nous n’avons qu’à exprimer encore le regret 
de ne pas voir indiquer l'endroit où saint Thomas parle aussi nette- 
ment. Nous admettons que l’on procède par analogie en rapportant 
sans le dire explicitement, d’après I®, q. 43, art. 5, ad 2m, que la mis- 
sion du Fils est en réalité une connaissance spéciale qui va jusqu’à 
l'amour, ou une perception qui est une certaine connaissance expéri- 
mentale. Ou encore d’après If, IT, q. 112, art. 5, que l’âme reçoit 
une certaine connaissance expérimentale permettant à un homme de 
penser qu'il a reçu la grâce, ou qu'il est en état de grâce. — C'est ici 
qu'il est question de la sagesse, la sapida scientia que rappelle ie P. 
Joret. — Cette expérience provient du plaisir que l’on goûteen Dieu, 
du mépris que l’on éprouve pour le péché, du sentiment conscient de 
n'être pas en état de péché. Mais pour saint Thomas cette 
connaissance est imparfaite ; elle n’a qu’un caractère de conjecture 
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dont la valeur de certitude ne dépasse pas celle des signes. Il est in- 
contestable que dans l'expérience mystique la connaissance, même 
celle de l'union avec Dieu et de la jouissance qui en découle, est plus 
qu'une conjecture. Aussi saint Thomas comme les autres docteurs, finit 
par l'appeler « connaissance expérimentale », d'ordre affectif sans doute, 
mais qui présente autant de garanties que celle des conclusions dé- 
monstratives. 

Qu'on se rappelle son commentaire de ces mots du pseudo-Denis : 
«Ex quadam doctus est diviniore inspiratione, non solum discens sed 
el patiens divina ; et ex compassione (sunpatheia) ad ipsa, siita oportet 
dicere, ad 2ndocibilem et mysticam ipsorum perfectus est unitionem 
et fidem. » (Expositio super Dionysium, de Divinis Nominibus, cap. IT). 

Le P. Joret insiste enfin sur le sentiment de la réalité divine, soit «en 
creux» «aux heures de tendance inquiète », soit «en plein» «aux 
moments de jouissance satisfaite » ; si bien qu’il existe toujours dans 
la vie mystique... Ce sentiment est la conséquence toute naturelle 
de l’amour infus qui nous porte vers Dieu. Il donne la conviction vive 
de l'existence effective de Dieu. Le R. Père en tire la conclusion que 
les « parfaits de la vie active peuvent être dans l’ordre mystique sans 
avoir une contemplation intellectuelle aussi caractérisée que les âmes 
adonnées à une vie où tout est organisé pour la contemplation ». «Ils 
ont dans l’amour infus l’élément fondamental de la contemplation 
mystique et par suite le sentiment de la réalité de Dieu. Ils vivent 
facilement dans l'attention à sa présence et dans l'abandon à sa 
Providence. Ils voient tout venir de lu: et se servent de tout pour 
aller à lui». 

Cette concrétisation d’un principe peut présenter quelque confu- 
sion. « Les parfaits de la vie active», quels sont-ils ? Pas ceux qui 
s'appliquent à la « vie active » en opposition à la « vie contemplative », 
au sens de saint Thomas (IIe, II, q. 180, sqq.), puisqu'on suppose 
‘qu’ils sont dans «l’ordre mystique ». L'expression «contemplation 
intellectuelle » est-elle exacte ? L'auteur a-t-il l'intention de l’opposer 
à «contemplation affective» ? Si l’on distinguait ainsi deux catégories 
de contemplatifs, tous « ont dans l’amour infus l'élément fondamental 
de la contemplation » et nous pensons même que, à la manière domi- 
: nicaine, tous ont, dans le don de Sagesse, « le principe formel de la 
contemplation ». Qui pensera que des contemplatifs comme sainte 

Thérèse au milieu de ses travaux de réformatrice, saint Bernard en 
pleine activité, ou saint Bonaventure, général de l'Ordre, évêque, 
cardinal etc., aient eu une contemplation moins affective ou plus sntel- 
lectuelle que saint François d'Assise, saint Dominique, saint Ignace 
de Loyola ? 

Le R. P. THÉOTIME DE SAINT-JUST, O. M. C. V. S. XXI, 1929: 

« L'état mystique est constitué essentiellement par la connaissance 
amoureuse infuse, c’est-à-dire par une haute idée de Dieu, habituelle- 
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ment générale et confuse, avec l’amour passif et persistant » (p. 152). 

Ici état mystique semble synonyme de contemplation en prenant celle- 
ci comme mystique, infuse où passive ; ce serait donc elle qui «est 
constituée essentiellement etc.». Le R. Père veut-il dire que l'état 
mystique est constitué essentiellement par la contemplation ? En 
ce cas, il se range parmi ceux qui, au dire du ch.S., restreignent la 
mystique à la connaissance expérimentale de Dieu. Telle est la pensée 
si l’on tient compte des explications qui suivent. « La connaissance 
amoureuse infuse » sera bien celle dont parle saint Jean de la Croix 
(Vive Flamme, strophe III, vers IIL,$ 10 : voir plus haut), cette «con- 
naissance amoureuse ou une sorte de lumière dont la clarté et la 
chaleur sont inséparables ». La citation de la Nuit obscure L. LB 
chap. X, confirme cette interprétation. C’est bien de la «contem- 
plation obscure» dans la «nuit spirituelle» que traite le docteur 
mystique en ce IIe Livre. Cependant tout ce qui précède est égale- 
ment du domaine mystique. 

A la page 153, le P. Théotime revient à la définition et il cite celle 
du P. Yves de Mohon, le Don de Sagesse, p. 19 : « La Théologie mys- 
tique (1) est une connaissance infuse expérimentale et aimante de 
Dieu produite en nous par les dons intellectuels du Saint-Esprit et 
tout particulièrement par le don de Sagesse ». Ou plus brièvement, 
ajoute-t-il immédiatement, avec le P. Jérôme de la Mère de Dieu : 
« La contemplation est une attention amoureuse (ou affectueuse) en 
Dieu, produite en l’âme par le don de Sagesse »; il est évident que le 
R. Père identifie : état mystique, théologie mystique, contemplation, 
alors que saint Jean de la Croix parle de «contemplation ténébreuse » 
ou de «Sagesse secrète», disant explicitement : «La contemplation 
ténébreuse est la théologie mystique nommée par les théologiens sagesse 
secrète...» (Nuit obscure, L. IT, chap. XVII, cfr supra). La question est 
précisément de savoir si la contemplation ténébreuse, la sagesse se- 
crète est fout l’état mystique. 

M. l'abbé F. X. MaAQuART, V. S. XXII, 1930 (p. 34 sq.), ne croit 
«guère à la possibilité d’un accord véritable et profond sur les ques- 
tions des grâces mystiques » parce que ces questions sont d'ordre, non 
pas dogmatique, mais théologique, se rapportant spécialement au 


(1) Nous notons en passant le terme fhéologie mystique, employé par saint 
Jean de la Croix, dont se sert ici le P. Théotime. Il l'avait déjà signalé dans 
son édition du P. Vves DE Moon, Le Don de Sagesse, p. 23 note (1), où il cite 
le P. Paul de Layny tel que le texte de ce dernier est cité par H. BREMOND : 
Le P. Paul de Lagny et le panmysticisime franciscain, dans Etudes Franciscaines, 
XL, 1928, p. 121 sq. — Voir au sujet de ce terme théologie mystique, H. BREMOND, 
Histoire Littéraire du Sentiment religieux en France, 1928, T. VII, P. 275 sqq. 
«Le mot, d’ailleurs mal choisi comme quelques-uns du lexique dionysien, ne 
désigne pas... une discipline savante. ; la théologie mystique des anciens est 
elle-même une vie... ; elle serait plutôt synonyme de « contemplation » au sens 
le plus sublime de ce mot, lui aussi, un vrai buisson d’équivoques » (p. 275). 
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caractère d'efficacité de la grâce. « Si l’on admet, avec l’école thomiste, 
l'efficacité intrinsèque de la grâce actuelle, la nature de la vie mystique 
est facile à expliquer. Comme les théologiens sont unanimes à recon- 
naître la vie mystique à une certaine passivité vitale de l'âme, les tho- 
mistes cherchant la cause de cette passivité la trouveront à l’inté- 
rieur même du développement de la grâce. Leur doctrine sur l’effi- 
cacité de la grâce actuelle les y mène tout droit. Si la grâce est efficace 
par nature, elle est acquise dans tout acte de la vie de la grâce. La 
grâce sanctifiante et les habitus — vertus et dons — qui l’accompagnent 
donnant seulement le pouvoir d’agir surnaturellement, la volonté 
a besoin d’être mue #n actu secondo par une grâce actuelle efficace. 
Au contraire, les partisans de la grâce efficace ab extrinseco, c’est 
à dire par l’action de la volonté, enseignent, conformément à leur 
doctrine, que la grâce habituelle et les vertus suffisent » (p. 37-38). 
La conclusion est que «la volonté produisant l'efficacité de la prière 
dans la théologie moliniste, dans l’économie normale de la vie de 
la grâce, il ne peut y avoir d’état où l’âme tout en agissant vitalement 
soit passive : la vie mystique s’en trouve exclue. Seuls les théologiens 
qui enseignent l'efficacité de la grâce par nature peuvent distinguer 
dans la vie de la grâce efficace deux phases : l’une où l’âme sous 
l'influence de la grâce efficace agit comme principe effectif, l’autre 
où elle est agie. L'une est la phase de la vie des vertus, l’autre celle 
des dons » (p. 38). 

Cet exposé du savant professeur du séminaire de Reims offre deux 
difficultés : 1° l’enseignement de saint Thomas sur la distinction des 
dons et des vertus, I, II, q. 68, art. 1 : « Les vertus sont des principes 
de perfection rendant l’homme capable «d’obéir aux mouvements de 
la raison ; les dons le sont à un tout autre titre, pour autant qu'ils 
disposent l’homme à se laisser mouvoir par Dieu ou par ses inspira- 
tions ». En fait, pour le don de Sagesse intervenant dans la contem- 
‘ plation, saint Thomas n’exige que la «connaturalité » produite par 
la charité ou par la grâce sanctifiante. (IT, [T4 q. 45, art. 2 — com- 
plété ou commenté par son enseignement De Divinis Nominibus). Nous 
ne voyons pas pourquoi les partisans de la grâce efficace ab extrinseco 
refuseraient d’adhérer à cette doctrine. 2° Au reste, M. l’abbé Ma- 
quart se voit arrêté devant cette solution de saint Thomas, puisqu'il 
trouve que ce caractère passif spécial que les dons communiquent à 
’âme dans les grâces mystiques, ne lui suffit pas : il faut chercher 
ailleurs. L'expérience mystique décrite par des docteurs, tels que 
saint Bonaventure, saint Jean de la Croix, semble pourtant confirmer 
l'explication par la voie des dons. 

Le P. J. MaréÉcHaL S. J. V.S. XXI, 1930 (p. 91 sq.) : « Je voudrais : 
1° étendre la définition de la vie mystique jusqu'aux états appelés 
justement «extraordinaires » (par le ch. S.) ; 2° faire quelques réserves 
sur la possibilité de trouver un critérium psychologique décisif de la 


746 CHRONIQUE DE SPIRITUALITÉ 


«passivité mystique » ou du mode supra-humain «des dons du Saint- 
Esprit dans les degrés inférieurs de la contemplation » ; 3° quant à la 
«prémotion physique » j'avoue ne pas apercevoir son rapport néces- 
saire à la question présente. Le ch. S. ajoute: «pour ma part, je 
ne crois pas à cette connexion (étroite) entre la théorie de la pré- 
détermination physique et notre doctrine mystique » (ibid. p. 92). 

Le R. P. ALBERT VALENSIN, S. J. V. S. XXII, 1930, parle d’abord 
de l'oraison surnaturelle en la considérant comme surnaturelle, «au 
sens assertif et éminent du mot », ou comme « plus surnaturelle que les 
autres. C’est celle dont parle sainte Thérèse dans sa lettre de Mars 
1376, en écrivant au P. Rodrigue Alvarez, de la Compagnie de Jésus : 
« J'appelle surnaturel ce qui ne peut s’acquérir ni par industrie ni par 
effort, quelque peine que l’on prenne pour cela. Quant à s’y disposer, 
oui, on le peut, etc’est sans doute un grand point» « Pour préciser la 
notion, on dira qu’elle est une oraïson passive, en ce sens qu'elle est 
liée à l'opération à laquelle la meut l’Esprit-Saint, selon le mode 
propre des dons ». — Elle n’est pas une oraison extraordinaire comme 
si «la grâce qui la soulève appartiendrait au genre des grâces charis- 
matiques (gratis datae), ou que les effets qu’elle produit impliqueraient 
toujours une intervention spéciale de Dieu» (p. 137-138). Elle est 
extraordinaire en ce sens «qu’elle n’est point commune », maïs «ne 
signifie pas qu’elle est anormale ». — « Plus fréquemment, c’est sous 
le nom d’oraison mystique que l’on désigne aujourd’hui le phénomène 
spirituel, objet de notre analyse ». La question est de définir le mot 
mystique : « Accepterons-nous sans réserve le sens restrictif des psy- 
chologues, qui voient dans l’extase la caractéristique essentielle de la 
mystique ? Ce serait confondre ce qui est l'accompagnement éventuel 
ou la conséquence possible de l’oraison mystique avec ce qui, de droit, 
la constitue et la définit. Car encore que du point de vue psychologique 
elle comporte, avec un sentiment ineffable de la présence de Dieu, 
un recueillement en Dieu, qui puisse aller jusqu’à l’absorption des 
puissances de l’âme, émigrant pour ainsi dire, de la région des ombres 
et des images, vers les réalités divines, il faut pour en définir théolo- 
giquement la caractéristique essentielle, remonter des effets à la cause 
et éclairer la nature même de cette cause non plus seulement des 
lumières de l'expérience, mais encore de celles de la doctrine. 

«De ce point de vue théologique, l’oraison dont nous parlons sera 
donc appelée mystique en ce sens que l’âme y pénètre dans ce qu’a 
de plus profond et de plus mystérieux le commerce intime de l’enfant 
de Dieu avec la Trinité adorable, qui l’aide à prier dans l’Esprit- 
Saint, au nom de Jésus, le Père et à ébaucher dès ici-bas l’union qui 
fera sa béatitude. Aïnsi la #héologie mystique, définie par son objet 
formel, se présenterait comme la science de l’Etre divin, vivant par 
sa grâce dans le chrétien et l’élevant, avec les collaborations humaines 
qu'il suscite, jusqu’à sa perfection, tandis que l’on réserverait le nom 
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de fhéologie ascétique à la science de ces collaborations, surnaturali- 
sées par les initiatives de l'Esprit de Dieu » (p. 130). 

Évidemment le rapprochement entre les deux sciences fait ressortir 
le caractère de l’activité directe de Dieu, vitale par la grâce ; toute- 
fois, à moins d’insister sur l’action directe divine et sur le caractère 
passif de l'âme — en ce sens que la collaboration n’est pas une initia- 
tive intellectuelle ou affective — «le travail de Dieu, vivant par sa 
grâce », marque-t-il bien l’objet formel, de manière à distinguer suffi- 
samment l'état mystique de l’état de grâce ou surnaturel commun ? 

À moins de tenir compte du sens concret du mot « perfection » tel 
que les explications le déterminent, on ne voit pas en quoi diffèrent 
la vie ascétique : activité ou collaboration de l’homme, surnaturalisée 
par les initiatives de l’Esprit-Saint, et la vie mystique, initiatives de 
l’Esprit-Saint élevant par la grâce l’homme collaborant jusqu’à la 
perfection. Si la distinction tombe sur le terme «vivant par la grâce 
dans le chrétien », cet état surnaturel est le propre de l’âme ornée de 
la grâce sanctifiante. Comment la théologie mystique est-elle ainsi 
définie par son objet formel ? Nous avouons que nous ne comprenons 
pas mieux ce qui suit, en tant que conséquence : la mystique est 
l’ontologie de la vie spirituelle, l’ascèse en est la logique, l'ascétisme la 
méthodologie (p. 140). 

Le P. Valensin a soin d'ajouter (p. 141), «qu’il faut se rappeler 
que la théologie mystique est sans doute une science, maïs qu’elle ne 
cesse point d’être avant tout une sagesse». Ce qui caractérise la 
contemplation véritable «ce sont les initiatives de l’Esprit-Saint 
influençant les démarches de l’âme et exerçant sur son action l'emprise 
divine» (p. 140). Qui décrira cette emprise divine, cette emprise de 
l'amour de Dieu ? Le R. Père cite pour conclure le témoignage de 
saint François de Sales, d’après lequel la mystique rend ses écoliers 
«ardents, affectionnés, amateurs de Dieu, et philothées ou théophiles ». 

«N'est-ce pas suggérer, continue-t-il, que le point de vue, d’où 
paraissent devoir le mieux s’éclairer les problèmes de l’oraison contem- 
plative est celui de la pratique et de l’action ? » Cette pensée de 
Jacques Maritain (1), est celle de saint Bonaventure, comme nous 
l'avons rapporté plus haut d’après l’Itinerarium mentis in Deum (cfr 
_ supra p. 618), tout en voulant que même la science scolastique con- 
duise déjà à cette « Sapientia» (2). 

Le R. P. Recis GEREST, O. P. V. S. XXIIII, 1930, intitule sa 
réponse : L’emprise divine : caractéristique de la vie divine (p. 36 sq). 
Expression du P. Valensin à propos de la contemplation : cfr supra. 


(1) Jacques Maritain, dans la Préface au Saint Jean de la Croix du P. Bruno 


de J.-M., carme déchaussé, Plon 1929 p. 16 sq. 
(2) Sent. L. I. Prooem. q. III. S. BONAVENTURÆ, Opera omnia. Quaracchi, 


LL rD 137 D, 
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«Ce qui la caractérise, ce sont les initiatives de l’Esprit-Saint 
influençant les démarches de l’âme et exerçant sur son action l'emprise 
divine». Nous pourrions donc penser dès l’abord que, si l'emprise 
divine est la caractéristique de la contemplation d’une part, et de la 
vie mystique de l’autre, ou bien la contemplation n’est autre que la 
vie mystique, ou bien la contemplation en est tout au moins la partie 
principale et essentielle. 

D'après le P. Gerest, la vie mystique est la plénitude de la vie sur- 
naturelle ; elle est l'épanouissement normal de la période d'efforts et 
de luttes incessantes qui caractérisent la vie ascétique ; cet épanouis- 
sement est la suprême évolution surnaturelle de toute la série où s’est 
manifestée l’action du germe spirituel de la grâce. Elle est avancée 
au point « d'établir l'âme dans l'état de sujétion totale à l'emprise divine, 
où l'âme vitsa vie mystique» (p.37). La mainmise de Dieu a lieu en 
proportion de l’œuvre de dégagement de l’âme et s'exerce sur toutes 
les puissances de l’âme et sur l’âme elle-même, sur «l'esprit par la foi, 
sur la volonté par l'amour, sur l'âme elle-même par l'action plus directe 
de Dieu dans la contemplation ». 

Quant à l'emprise divine sur l'esprit par la foi, l’auteur la formule 
ainsi : « L'esprit, fenu par la foi, enu dans les limites de la vérité, est 
tenu par Dieu lui-même, source de toute vérité ». 

Par l'emprise divine « la volonté est tenue, elle est {enue par un amour 
infiniment ferme, mais suavement délicieux. C’est toujours Dieu qui 
la tient, mais il la #ent par les liens de son affection toute paternelle ». 
Le développement plus intense et plus absolu de l'emprise divine 
«tend à créer une sorte d'identification de l’âme avec Dieu qui évoque 
l’idée de cette union mystique dont parlent les auteurs de la vie spiri- 
tuelle. ...Tenue par Dieu de toutes façons, elle tient à son tour tout 
ce qui est sous sa dépendance ». « Devenue captive de Dieu, elle 
devient l’associée de sa royauté et par voie de conséquence maîtresse 
de tout ce qui l'entoure » (p. 39). 

Le P. Gerest pose en principe que les éléments constitutifs de 
toute la vie spirituelle sont la foi, l'amour de Dieu, la prière ; ce sont 
«les facteurs essentiels de la vie mystique » (p. 40) ; à tous les trois 
s'ajoute l'élément formel de l'emprise divine que l’on reconnaît à 
son action efficace et à ses effets dans la foi, l’Âme a la certitude qui 
la rend heureuse, parce qu'elle est «confiance » par l'esprit de foi, et 
abandon total de l'esprit à la « fidélité » de Dieu (p. 40)). 

Le R. Père Gerest ne restreint donc pas la vie mystique à la con- 
templation ; en celle-ci comme en tous les autres facteurs qui forment 
l'ensemble de l’état mystique ou des grâces mystiques, il met comme 
élément formel l’emprise divine à laquelle il ne donne pas un autre 
nom spécial et dont il ne définit pas davantage la nature. 

Le R. P. VuLLrEZz-SERMET, S. J. V. S. XXIII, 1930, est d’avis que 
«essayer de trouver une définition de la vie mystique qui rallie tous 
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les suffrages et qui la rende reconnaissable dans les âmes pour la 
plupart des directeurs, c’est une tâche qui ne (me) paraît guère réali- 
sable » (p. 76). 

Le R. Père ne dit rien «de l’action des dons du Saint-Esprit dans 
la vie mystique, c’est que, explique-t-il, je n’ai pas cru trouver de ce 
côté-là un élément sûr de solution dans la terminologie qui nous 
occupe » (p. 78). 

Le R. P. FULBERT CAYRÉ, des Augustins de l’Assomption, V. S. 
XXIITI, 1930 : Les grâces mystiques sont «des grâces éminentes par 
lesquelles Dieu achève d'ordinaire d'établir son règne dans les cœurs 
purs ». Ce sont « des grâces sanctifiantes au suprême degré». Elles 
marquent «cette puissance merveilleuse des dons de Dieu les plus 
excellents ». Elles sont «du domaine des «expériences religieuses les 
plus hautes » (p. 132). 

Le KR. Père constate l'accord des catholiques « pour affirmer ce rôle 
sanctificateur des grâces mystiques ». Sur l'essence même des grâces 
mystiques, il est un ensemble de données universellement admises. 

a) Pour tous, ce qui est mystique implique un certain sens de Dieu 
produit dans l’âme par Dieu lui-même ; saint Augustin en fournit la 
formule : « sentire Deum, avoir le sentiment de Dieu ». 

b) Un tel sentiment suppose la présence de Celui qui se manifeste 
de quelque manière, non seulement comme Être parfait, mais comme 
hôte de l’âme : même si la grâce elle-même n'est pas perçue, Dieu est 
saisi en tant qu'il habite l’âme : capatur habitans, dit encore saint 
Augustin, magnifiquement. Un tel don ne peut venir que de Dieu: 
le sens mystique de Dieu est évidemment surnaturel, et cela doit le 
distinguer de la simple religiosité naturelle avec laquelle on a parfois 
tendance à le confondre. 

c) Le sens mystique de Dieu est encore bien distinct des consola- 
tions sensibles, qui supposent la grâce, comme tout vrai mouvement 
de piété, mais sont aussi pour une grande part l'effet de l’activité 
humaine, selon la doctrine de sainte Thérèse » (p. 132-133). 

L'auteur a soin d'ajouter que ce sont là «des traits généraux». Il 
serait indispensable d'arriver à une entente sur ce que j'appellerai 
l'élément spécifique de la mystique : quelle est la nature précise du 
«sens de Dieu » en question ? S’adressant au ch. Saudreau : «volon- 
tiers, écrit-il en sa réponse, vous réduisez l’essentiel de l’état mystique 
à l'amour infus, l'amour «tout fait », l'amour « passif ». Vous n’excluez 
certes pas la lumière surnaturelle et vous dites qu'une très haute idée 
de Dieu soutient le sentiment mystique, mais vous préférez mettre 
l'accent sur l’amour, ou plutôt sur le caractère passif de l'amour, car 
son activité intime est indépendante de l'opération discursive des 
facultés, qui peut même être arrêtée. (p. 133-134). — Le P. C. fait 
observer que l’«on peut exprimer la même doctrine en insistant sur 
la connaissance surnaturelle qui est le principe et le soutien de l'«a- 
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mour passif». On parle alors plutôt de contemplation pour désigner 
cette perception intellectuelle et affective de Dieu produite par les 
dons d'intelligence et de sagesse... » (p. 134). 

Le P. Cayré considère les avantages de la seconde méthode comme 
particulièrement dignes d'attention. La doctrine de la contemplation 
«permet de se placer d'emblée au point de vue de beaucoup d'anciens 
auteurs qui ont mis l'accent sur le côté lumineux de la vie parfaite ». 
Elle s'adapte fort bien à la distinction des grâces mystiques en degrés : 
si dans toute étape l’amour mystique est un amour infus, la contem- 
plation s’y trouve aussi, mais avec une netteté croissante : elle paraît 
simplement implicite dans les grâces de quiétude (aride ou suave); 
elle est explicite et brève, mais absorbante dans les deux premières 
oraisons d'union dont parle sainte Thérèse ; elle est explicite et comme 
rayonnante dans l’union la plus haute de la VITE demeure ». (p. 134). 

Nous pouvons, semble-t-il, rétorquer : On peut néanmoins exprimer 
la même doctrine en insistant sur le caractère affechif ou le sentiment 
de la présence (ou de la réalité) de Dieu qui peut accompagner la 
contemplation, car le chanoine Saudreau disait fort justement à 
propos des grâces mystiques : « [1 faudrait d’abord bien s'entendre 
sur le sens de ces mots: connaissance expérimentale de Dieu... ». 
(V. S. XX, 1929 p. 134). Nous avouons simplement ne pas voir 
comment la seconde doctrine accentue «le caractère spirituel du 
sentiment mystique de Dieu, de l’amour infus », et sauvegarde da- 
vantage la distinction avec « de vulgaires émotions sentimentales ». 

Qu'on se rappelle ce qui a été précisé par d’autres correspondants 
concernant la «haute idée de Dieu » — le « sentiment de Dieu » — le 
«sentiment de la réalité de Dieu», tout en admettant que «le vrai 
sens mystique chrétien est fondé sur une haute idée de Dieu, sur une 
foi pure, simple, radieuse », mais sans oublier que la «haute idée de 
Dieu » ou la «connaissance expérimentale de Dieu» est «générale, 
confuse…. ». Le R. P. Cayré trouve le plus grand avantage à mettre 
l'accent du côté lumineux en ceci: « Un dernier avantage de la mé- 
thode indiquée est qu’elle permet de discerner dans la grande diver- 
sité du mot «mystique » une signification fondamentale et des signi- 
fications dérivées. Le sens fondamental me paraît étre celui de la 
contemplation, où perception surnaturelle de Dieu : le caractère infus 
de l’amour, essentiel évidemment en mystique, paraît lui-même dérivé, 
comparé à celui-ci» (p. 135). 

Il est d’ailleurs aussi de l'avis que seul l’état mystique s’identifie 
avec l’état de vie chrétienne parfaite. L'état de perfection considéré 
comme mystique dans les parfaits comporte avant tout les dons, 
parmi lesquels on met au premier plan les grâces éminentes de la 
contemplation : cet état de perfection s'appelle état mystique ou vie 
mystique, et l’on réserve le nom «état passif » à l’acte même de con- 
templation proprement dite. 
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Ici l’auteur semble introduire un peu de confusion, au moins quant 
à la manière de s’exprimer. Dire que l'acte de contemplation soit un 
état passif ne paraît pas très correct. S’il réserve la « passivité » aux 
seuls moments de la contemplation proprement dite, il restreint la 
portée des grâces mystiques ou de l’état mystique. Cette passivité 
est générale pour toutes les grâces mystiques puisque de leur nature 
elles sont des initiatives partant complètement du Saint-Esprit : 
c'est même là le caractère propre de leur « passivité», en ce sens que 
ni le travail discursif de l’intelligence dans la contemplation, ni même 
l'activité affective à n'importe quel titre ne peut provoquer l’état ou 
les grâces mystiques. Lorsque l’auteur dit : «Si les grâces mystiques 
essentielles, nécessaires à la perfection, sont passives, cette passivité 
ne s'étend pas à toute la vie unitive, loin de là » (p. 137), entend-t-il 
qu'il y a autre chose que la passivité dans la vie unitive, notamment 
la collaboration de l’âme à ces grâces, et même une activité dont 
l’âme elle-même prend l'initiative ? En ce dernier cas, cette acti- 
vité comme telle n’est pas formellement mystique, si nécessaire qu’elle 
puisse être dans l’ordre pratique : l’auteur rappelle la recommanda- 
tion de sainte Thérèse que les parfaits eux-mêmes doivent «méditer ». 
Il parle en outre, d’une véritable activité morale qui s’impose à 
l’âme dans la voie unitive, alors que cette activité morale se pré- 
sente sous des traits bien spéciaux. Il envisage aussi l’importance 
des vertus théologales auxquelles saint Jean de la Croix rattache 
« l'actif » de la vie spirituelle, savoir tout ce que l’âme contemplative 
doit faire d’elle-même pour correspondre aux divines prévenances. 
N'oublions pas toutefois ce que le P. Gerest nous a dit sur «l’em- 
prise de l'esprit par la foi» et sur «l'emprise de la volonté par 
l’amour ». Le «passif» ici perfectionne, élève «l'actif » ; on ne peut 
pas dire qu’il le détruit. En fait, le mystère est toujours dans l’ac- 
tion directe de Dieu quant à l’activité de la grâce dans l’œuvre de 
la perfection excluant la dualité de deux états qui se superposent. 
Mystère de la vie, une dans l'ordre surnaturel comme dans l’ordre 
naturel. 

Don J. Huyen, O.S. B. V.S.XXIV, 1930, s'arrête au mot «mys- 
tique » (p. 23-25). Il y en a qui font du mot mysfique un synonyme de 
passif. Pour eux, toute grâce passive, tout état passif, tout phéno- 
mène passif est mystique. Ceux qui agissent sous l'influence des 
dons du Saint-Esprit ordonnés à l’action extérieure seront dits être 
dans un «état passif» (p. 23). Dom Huyben oppose le sens étymolo- 
gique d’après lequel mystique veut dire caché au regard. Et il ajoute, 
après avoir remarqué que l’on fait violence aux termes pour distendre 
la signification du mot mystique, qu'«il convient par conséquent de 
restreindre l'emploi de ce terme à l’ordre de la connaissance ». N'osant 
nous opposer formellement à son interprétation, nous nous abritons 
derrière l'autorité du P. de Guibert qui précisément veut obvier aux 


752 CHRONIQUE DE SPIRITUALITÉ 


«incertitudes du vocabulaire » et examine grammaticalement le sens 
que le mot a reçu au cours des temps. En le lisant, nous trouvons que 
dom Huyben est trop affirmatif en fixant l'étymologie de «mys- 
tique » et en restreignant par conséquent l'emploi du terme à l’ordre 
de la connaissance. Au IVe siècle, chez Marcel d’Ancyre, l'expression 
théologie est la connaissance de la nature de Dieu, «#héologie mystique 
sert donc à désigner une connaissance plus cachée, plus intime, de 
cette divine nature ». C’est en ce sens que l’expression sera employée 
à la fin du Ve siècle, par l’auteur des écrits aréopagitiques, le pseudo- 
Denis, et que par lui elle sera transmise au Moyen-Age latin. Toute- 
fois, chez Denis, au double élément que la notion de mystique conte- 
nait depuis les origines (chose, connaissance, religieuse et cachée) 
vient s’en ajouter un troisième, savoir l’idée de connaissance immé- 
diate, expérimentale, puisée dans l’union avec Dieu, tirée de ses opé- 
rations en nous, et s’opposant ainsi à la connaissance déductive, 
rationnelle » (r) c’est, non pas dans le sens étymologique primitif 
d’une chose cachée sur laquelle on se fait (HÜw) et à l'existence de 
laquelle on doit être initié (muéw), parce que sa connaissance doit 
rester cachée (uustotoy), mais dans le sens d’une connaissance qui 
est communiquée d’une manière spéciale, — expérimentalement,— 
que l’on est arrivé à l’idée de la réception passive qui entre dans la 
signification du mot mystique. Il n’y a rien d’étonnant que celle-ci 
ait fini par prévaloir par opposition à l'acquisition par voie de raisonne- 
ment, discursive, ou même par voie de révélation. Dom Huyben 
écrit qu’«il ne peut y avoir de connaissances qu’on puisse appeler 
mystiques au sens large, parce qu’elles sont cachées au regard ordinaire 
de la foi, bien qu'actuellement, par suite d’une intervention spéciale 
de Dieu, elles ne soient plus cachées » (p. 24). Or ce n’est pas parce 
que ces vérités étaient objectivement cachées et parce que de fait 
elles ne le sont plus pur intervention spéciale de Dieu, qu’elles sont 
mystiques, à moins que ce soit dans l’ordre de la connaissance expé- 
rimentale mystique. Nous dirons, au contraire, qu’il y a connaissance 
mystique de vérités connues par la foi, quand, d’après l'explication 
du P. Gerest, dans « l'emprise divine l'esprit est enw par la foi». La 
passivité est essentielle. D’après le même principe est discutable, la 
notion de la mystique au sens strict où D. Huyben fait intervenir la 
contemplation sndistincte qui s'exerce sans concept, et qui est comme 
la perception confuse de la réalité même de Dieu » (p. 24). Ce serait 
«la contemplation tout court ». Le caractère de connaissance confuse 
provient-il formellement de ce que l’objet est caché ? Nous ne l’admet- 
tons pas. La connaïssance est confuse en raison de son caractère 
expérimental, passif. Au reste, le R. Père admet que « l'union passive 
de l'âme avec Dieu, celle qui se fait sous l'influence des dons du Saint- 


(1) P. DE Guiserr, S. J., Etudes de Théologie mystique, p. 13. 
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Esprit et a pour principe régulateur l’action directe de Dieu », existe : 
elle est «plus parfaite, quant à son mode et quant à ses effets que 
l’union active, réglée par notre propre activité. Elle constitue un degré 
supérieur de perfection ; c’est la perfection éminente » (p. 25). Il ne 
dit pas qu'une telle «union passive » est la mystique, mais bien que 
«la contemplation mystique au sens strict, pour autant qu’elle n’est 
autre chose que l'exercice passif et éminent des mêmes vertus de foi 
et de charité, constitue la perfection par excellence ; elle est le terme 
final auquel doit tendre toute vie chrétienne... » (p. 26). 

Le R. P. Lucas, Eudiste, V. S. XXV, 1930, note qu’« autrefois 
on appelait éhéologie la connaissance ou le sentiment en quelque 
sorte expérimental de Dieu. Aïnsi parle saint Ephrem. La théologie 
s'appelait aussi contemplation ». Plus tard on ajouta le mot mystique. 
« Denis parle des contemplations mystiques ». Mais, sainte Thérèse et 
saint Jean de la Croix nous ont apporté des lumières nouvelles, En 
suivant ces saints docteurs l'entente semble pouvoir se faire. Les 
états mystiques sont ceux où prédominent les dons du Saint-Esprit 
et où l’âme a conscience de recevoir un amour «tout fait », selon 
l'expression du P. de la Taille. 

Dans les états mystiques, l’âme est plus ou moins passive. Nous 
aurions donc «les oraisons incomplètement passives et les oraisons 
complètement passives » (p. 159). C’est d’après les oraisons à degré 
plus ou moins accentué de passivité que l’auteur range les états 
mystiques. 

États incomplètement mystiques: oraison de recueillement, de 
quiétude (sommeil des puissances), quiétude agissante, contemplation 
douloureuse. États complètement mystiques : oraisons complètement 
passives telles que l’oraison d’union, l’extase, le mariage spirituel ou 
union transformante. 

Dans tous ces états, «à des degrés différents, nous aurons une con- 
naissance infuse, et une attention amoureuse » (p. 60). 


Louvain. P. RÉMY. 
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A lire le titre de l'ouvrage de M. Schmaus, on pourrait croire qu’il s’agit 
d’une simple étude de théologie comparative portant sur les différences 
qui existent entre la doctrine trinitaire de S. Thomas d’Aquin et du B. 
Duns Scot. La lecture de l'ouvrage montre qu’il renferme une matière 
beaucoup plus riche et plus complexe : l’auteur trace tout un tableau 
de l’évolution des doctrines au 12° et au 13° siècle. Il prend son point de 
départ dans le Liber propugnatorius de Thomas l’Anglais, livre qui n'est 
autre qu'une critique de la doctrine de Scot faite par un disciple de S. 
Thomas ; page par page, M. Schmaus en suit l'exposé et en prend occasion 
pour décrire les opinions respectives du Docteur Subtil et du Docteur 
Angélique dans leur évolution historique. 

Le livre de M. Schmaus soulève donc en fait une foule de questions ; 
nous en toucherons ici quelques-unes. La première est celle de la person- 
nalité de Thomas l'Anglais. L'opinion la plus probable est celle du P. 
Pelster, S. J., qui identifie Thomas l’Anglais avec Thomas Sutton, ©. EP. ; 
M. Schmaus ne cache pas sa sympathie pour cette identification quoiqu'il 
reconnaisse que le dernier mot n’a pas encore été dit à ce sujet. Thomas 
est disciple du Docteur Angélique ; cela ne l’empêche pas de s'éloigner 
de son maître en différents points, même importants ; très catégorique- 
ment il rejette la théorie psychologique de S. Augustin ; sa définition 
du «verbum » diffère totalement de celle de l’Aquinate ; une pointe de 
scepticisme est également caractéristique chez Thomas l’Anglais. Dans 
certaines questions, Thomas dépend explicitement des maîtres isolés 
comme Godefroid de Fontaines. Quant à sa position vis-à-vis de Scot, 
elle est plus nuancée. En règle générale, il est l'adversaire résolu du 
Docteur Subtil; parfois pourtant, il approuve ses idées. 

Plus difficile est la question du texte que Thomas avait sous les yeux 
dans sa critique. Ch. Balië, O. F. M. (Les commentaires de Jean Duns Scot 
Sur les quatre livres des Sentences, Louvain, 1927) estime que Thomas 
l'Anglais a compilé un texte au moyen de plusieurs éditions : une partie 
serait prise de la grande rédaction, qui se rapproche assez du texte 
de Wadding ; une autre serait à trouver dans la petite rédaction, qui est 
une édition précédente ; le reste proviendrait du Cod. Pal. 993, dans lequel 
Balié croit retrouver le texte primitif de Scot. Tout autre est la position 


BIBLIOGRAPHIE 755 


de M. Schmaus : selon lui, Thomas connaissait parfaitement le texte que 
donne l'édition de Wadding, à l'exception de deux passages qui pro- 
viennent manifestement de la petite rédaction ; quant au texte du Cod. 
Pal., Thomas ne l’a certainement pas connu ; d’ailleurs, ce texte ne pré- 
sente pas le Commentaire d'Oxford, mais un ouvrage d’un disciple de 
Scot sur ce Commentaire, L'opinion de M. Schmaus me paraît plus fondée 
que celle du P. Balië. 

Lorsqu'il cite Scot, Thomas ne falsifie pas les textes, comme on pourrait 
le croire ; il a cependant le tort de ne pas se servir de la dernière édition 
revue par Scot, bien qu’il la connaisse ; ceci lui permet parfois une critique 
plus étendue du Docteur Subtil. Par ailleurs, cette critique n’est pas 
tout-à-fait exacte parce qu’elle ne tient pas compte de certaines nuances 
ou de certains correctifs. 

Une autre question est celle de la position qu’occupe Scot en face du 
Docteur Angélique. Un premier point à noter, c’est le traditionnalisme 
de Scot; pour s’en convaincre, il suffit de lire au hasard un paragraphe 
du livre de M. Schmaus. Ce traditionnalisme n'empêche pourtant pas 
Scot de développer davantage certaines idées, de les critiquer, de les in- 
tégrer dans une nouvelle synthèse ; cette remarque, que M. Schmaus 
fait à plusieurs reprises, avait déjà été faite auparavant. (Cf. Etienne 
SIMONIS, De vita et operibus B. Ioannis Duns Scoti iuxta litteraturam 
ultimi decennii, dans l'Antonianum, t. 3, 1928, pp. 473-484). D'un autre 
côté, quand on considère la doctrine trinitaire de Scot, on s'aperçoit qu’elle 
se rapproche assez de celle de S. Thomas. Ici encore, tout comme en 
philosophie, ce n’est pas Scot qui est le grand adversaire de S. Thomas, 
mais bien plutôt S. Bonaventure. Pour mieux faire ressortir ce point, 
exposons dans leurs grandes lignes, d’après l’auteur, les théories des trois 
grands docteurs du moyen-âge. 

Au début du moyen-âge, nous nous trouvons en face de deux théories : 
la théorie néoplatonicienne des Pères grecs, reprise et arrangée par Richard 
de St-Victor, et la théorie augustinienne reprise par S. Anselme ; la pre- 
mière, passant par Guillaume d'Auxerre, Guillaume d'Auvergne, Ale- 
xandre de Halès, Odon Rigaud, aboutit à S. Bonaventure et à l’école 
franciscaine de la fin du 13° siècle ; la seconde, développée par Pierre 
Lombard, est reprise par S. Thomas et par toute son école. 

Pour S. Bonaventure, la nature divine est possédée par les trois per- 
sonnes. Le fondement des processions est exprimé par le principe : Bonum 
est diffusivum sui. La bonté se donne par deux canaux : «per modum na- 
* turae» et «per modum voluntatis »; d’où aussi deux processions. La 
spiration, qui est commune nécessairement au Père et au Fils, est, en 
tant qu’acte de la volonté, libre bien que nécessaire. Les trois personnes 
sont formellement distinctes de l'essence de Dieu. Pour que le processus 
trinitaire puisse commencer, il faut que la première personne possède en 
quelque façon un être initial; toutefois sa personnalité ne sera com- 
plète que par la production de la deuxième personne. Le constitutif des 
personnes ne se trouve pas dans leurs relations mutuelles, mais dans la 
procession d’une personne de l’autre. 

La théorie de S. Thomas est tout autre ; c’est l'explication psycholo- 
gique fondée sur l’analogie avec notre esprit. L'acte d’intellection du Père 
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donne naissance au Verbe, l’acte d'amour du Père et du Fils produit le 
Saint-Esprit. Le «principium quo» de la génération est logiquement 
(virtuellement) distinct de celui de la spiration. Les deux productions 
sont également nécessaires. Les trois personnes ne sont pas constituées 
par quelque chose d’absolu, mais par les relations. Toute la construction 
de S. Thomas n’est en somme que l'application du principe : Omnia sunt 
unum, uni non obviat relationis oppositio. Cette théorie est merveilleuse 
de logique, mais prête cependant le flanc à de grosses difficultés : d’abord 
comment les deux principes guo, qui ne sont que logiquement distincts, 
peuvent-ils expliquer la production de deux personnes réellement dis- 
tinctes ? Et si le constitutif des personnes se trouve uniquement dans les 
relations comment l’acte générateur est-il possible ? La première personne 
devrait agir avant d’être. Cette difficulté, que tous les théologiens des 
siècles suivants ont tâché de résoudre, n'existe pas dans la première 
théorie. Mais, par ailleurs, celle-ci n’accorde-t-elle pas une prééminence 
trop grande à la première personne, au point de faire disparaître la par- 
faite égalité ? Les deux explications présentent de grandes difficultés 
qui, peut-on dire, ne seront jamais résolues, puisque là se trouve précisé- 
ment le mystère de la Très Sainte Trinité. 

Scot occupe une position toute particulière. Il s'éloigne de la ligne 
franciscaine pour se rapprocher davantage de S. Thomas d’Aquin. Il 
emprunte aux franciscains l’idée de la priorité du Père sur les deux autres 
personnes, priorité non pas de temps ni de natnre, mais d’origine; c’est à 
cause de cela que Scot tend à admettre que le constitutif de la personne 
réside dans quelque chose d’absolu. (M. Schmaus fait remarquer qu’en 
réalité Scot ne se prononce pas; il pèse les diverses opinions sans en 
admettre explicitement aucune). Mais Scot diffère de S. Bonaventure en 
ceci : d’après lui le Père possède sa pleine personnalité indépendamment 
de l’acte générateur. Ce qui sépare Scot de l’ancienne école franciscaine 
c'est sa réserve vis-à-vis de Richard de St-Victor et de la théorie psycho- 
logique des processions ; en quoi il se rapproche de S. Thomas. Il s’oppose 
cependant à celui-ci dans la manière d'exposer sa thèse ; alors que pour 
S. Thomas, le Père engendre en tant qu’il connaît actu, selon Scot il faut 
recourir à la mémoire féconde pour expliquer la génération. Un autre 
point qui sépare Scot de S. Thomas et le rapproche de l’école franciscaine, 
c'est la distinction formelle entre l'essence divine et les trois personnes. 

Ces quelques notes sur les doctrines trinitaires ne donnent qu’une 
faible idée de la complexité du problème, surtout lorsqu'on le replace 
dans le milieu historique, ainsi que le fait M. Schmaus ; une étude attentive 
de celivre rendrait plus prudents certains auteurs, spécialistes de construc- 
tions brillantes et de synthèses hâtives. 

Il n’est évidemment pas possible dans une recension d’énumérer tous 
les problèmes et toutes les théories exposées par l’auteur; son ouvrage 
est une mine où pourront et devront puiser tous les théologiens qui 
s'occupent du dogme trinitaire au moyen-âge : ils y trouveront une foule 
de documents inédits qui leur permettront de se rendre compte de la 
doctrine de nombreux auteurs dont les ouvrages sont inaccessibles.Ce- 
pendant, une remarque : à mon avis l'ouvrage manque un peu de synthèse. 
L'auteur analyse successivement les doctrines des différents auteurs qui 
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ont précédé S. Thomas et Scot ; souvent même il expose les opinions des 
auteurs postérieurs ; mais on ne voit pas toujours la marche ascendante 
des théories, leurs déviations, leur accroissement ; elle est indiquée 
mais se perd parfois dans le va-et-vient des objections et des réponses. 
De petits aperçus synthétiques à la fin des paragraphes rendraient la 
lecture plus facile. N'oublions pas toutefois que, dans la conclusion, M 
Schmaus ramasse et synthétise merveilleusement toutes les données épar- 
ses dans son ouvrage. 

Une autre remarque sur les appréciations de M. Schmaus à l'égard 
de certaines doctrines de Scot ; elles me semblent un peu sévères. P. ex. p. 
568, à propos de la distinction formelle : « Cette théorie ne semble pas 
pouvoir apporter une solution à la difficulté qu’il y a de concilier unité 
et trinité. En outre, le dynamisme de la pensée porte certainement au 
delà de la distinction formelle à la distinction réelle. » Pour qui comprend 
bien la nature de la distinction formelle, il me semble que celle-ci résout 
beaucoup mieux la difficulté que la distinction virtuelle (— logique) des 
thomistes ; par ailleurs, comment la distinction virtuelle dépasse-t-elle 
l'unité pour arriver à la Trinité ? A remarquer que M. Schmaus lui-même. 
reconnaît (p. 651) que la distinction virtuelle ne résout rien du tout. 
L'’appréciation par laquelle l’auteur termine son ouvrage me plaît davan- 
tage : aucune des théories ne peut prétendre à posséder toute la vérité : 
elles éclairent un aspect, mais laissent forcément les autres côtés dans 
l'obscurité (p. 665-666). 

M. Schmaus publie en appendice une série de questions qui avec les 
nombreux textes donnés au cours de l'ouvrage font de celui-ci un florilège 
trinitaire des 13° et 14° siècles. 

À tousles points de vue, le livre de M. Schmaus mérite d'attirer l’atten- 
tion des théologiens, particulièrement des Franciscains. Aussi, malgré son 
prix élevé lui souhaitons-nous la plus large diffusion. 

P. Etienne Simonis, O. F. M. 


De Gratia. Tractatus Dogmaticus par le KR. P. LANGE, S. J. Fri- 
bourg en Br., Herder et Cie, 1929. In-8°, XIV, 611 p. 

Le P. Lange vient de publier un volumineux traité sur la grâce, volu- 
mineux non seulement quant au nombre de pages, mais aussi quant à la 
richesse doctrinale. 

Ce qui frappe en premier lieu, c’est la disposition des matières. Con- 
trairement à ce que font la plupart des manuels, l’auteur commence 
par la nécessité (sect. 1), puis la gratuité et la supernaturalité de la grâce 
(sect. 2) ; il traite ensuite de la grâce sanctifiante (sect. 3), puis de la 
nature de la grâce actuelle (sect. 4); les trois dernières sections sont 
consacrées successivement à la grâce suffisante et efficace (sect. 5), à la 
distribution de la grâce (sect. 6) et au mérite (sect. 7). C’est, on le voit, 
plutôt l’ordre historique, qui présente le grand avantage de ne pas classer 
sous le titre de grâce actuelle ce qui se rapporte à la grâce en général. À 
ma connaissance, seul M. Van der Meersch a, jusqu’à présent, adopté une 
division similaire ; cependant, comme celui-ci traite d’abord de la grâce en 
général, puis de la grâce en particulier (actuelle — sanctifiante), l’ordre 
est systématique plutôt qu’historique (cf. J. Van der Meersch, Tractatus 


de divina Gratia). 
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Du point de vue méthode, deux choses sont à noter : le P. Lange com- 
mence l'exposé de chaque question par une notice historique et, comme 
premier argument, cite le magistère ecclésiastique. Ce dernier point 
surtout me paraît digne d’être relevé ; d’abord, c'est une excellente appli- 
cation du traité des sources de la révélation ; ensuite, au point de vue 
théologique, les documents du magistère infaillible constituent la vraie 
preuve d’une assertion. Il serait à souhaiter que les théologiens imitent 
en ceci l'exemple du P. Lange. 

Pour ce qui regarde la doctrine, l’auteur procède avec objectivité et 
modération : il est thomiste, mais dans le sens de Suarez et des molinistes. 
Dans les questions qui divisent les molinistes et les bañeziens, il suit 
Molina ; toutefois, il reconnaît que S. Augustin ne peut être invoqué ni 
en faveur de la théorie de Bañez, ni en faveur de celle de Molina ; les 
augustiniens trouveraient plus facilement un fondement dans ses asser- 
tions (cf. p. 495-498). 

Dans la question de la supernaturalité de la grâce. on désirerait une 
étude plus approfondie du concept de la nature et de la surnature. Le 
concept scotiste en effet diffère du concept thomiste ; jusqu’à présent, 
personne, sauf Mastrius et les autres théologiens franciscains du XVIIe 
siècle, ne l’a encore mis clairement en lumière. De même, le P. Lange 
ne semble pas connaître les discussions qui se sont élevées entre théolo- 
giens au sujet de la puissance obédientielle (n. 258). Quant à la distinc- 
tion entre la grâce sanctifiante et la vertu de charité, l’auteur est très 
modéré. L'Eglise au Concile de Trente a omis à Cessein de trancher la 
question ; chez S. Augustin, il y à à peine place pour une distinction 
réelle, tandis que chez les Grecs on identifierait difficilement grâce et 
charité ; les théologiens sont partagés, mais presque tous tiennent la 
thèse de S. Thomas pour plus probable ; l'argument de raison le plus fort 
pour la distinction réelle semble être la diversité des effets formels. En 
somme, rien de neuf dans l'exposé, mais plus de modération que chez 
certains auteurs. À remarquer cependant que le P. Lange ne fait qu'affr- 
mer et exposer, il ne prouve pas. 

Au sujet de l’inhabitation du Saint-Esprit dans l'âme du juste, l’au- 
teur suit l'opinion du P. Gardeil avec quelques légères modifications. 
Au ciel, Dieu est immédiatement présent à l’âme comme objet connu 
dans le sujet connaissant, comme objet aimé dans le sujet aimant (wé 
cognitum in cognoscente, ut amatum in amante) ; Dieu en d’autres termes 
se donne à l’âme et en conséquence celle-ci possède Dieu spirituellement. 
Or, dans la grâce sanctifiante se trouve formellement le commencement 
de cette possession de Dieu ; l’âme est réellement ordonnée vers la con- 
naissance de Dieu. Dès lors, puisque Dieu donne à l’âme une énergie 
capable de le saisir, il lui est présent comme objet de connaissance et 
d'amour surnaturel ; un tel mode est essentiellement différent du mode 
de présence de Dieu dans les autres êtres. Je ne veux pas commencer ici 
une longue critique de cette opinion qui ne me satisfait pas pleinement : 
je voudrais simplement attirer l’attention sur certains textes de l’école 
franciscaine qui permettraient peut-être de donner une solution plus 
simple. Nous les trouvons chez S. Bonaventure. On lui objectait que lors 
de la justification, seule la grâce créée est donnée à l’âme ; le Saint-Esprit 
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ne lui est pas donné puisqu'il est déjà présent dans l'âme. La réponse du 
Docteur Séraphique distingue nettement la présence dans tous les êtres 
et dans l’âme juste : « Ad illud quod obiicitur : nihil plus est in isto quam 
prius ; dicendum quod dari non ordinatur ad esse, sed ad habere. Licet 
enim Spiritus Sanctus esset prius in peccatore, non tamen habebatur ab 
eo, quia peccator non habebat facultatem fruendi ipso ». (I Sené., d. 14, 
a. 2,q. 1, ad. 2, ed. Quaracchi, t. I, p. 250 a). Il y a donc entre la présence 
de Dieu dans tous les êtres et dans l’âme juste la même différence qu'il 
y a entre «étre » et «être possédé »: dans tous les êtres, Dieu est, dans 
l’âme juste il est et l'âme juste le possède. Cette différence, Richard de Media- 
villa la fait ressortir par un exemple : «Si homo pauper haberet alicuius 
divitis pecuniam in sua domo, non propter hoc diceremus, quod haberet 
illam pecuniam sicut rem suam. Unde non obstante, quod illa pecunia 
praesens erat in domo pauperis, posset sibi dari de novo a divite ; quo 
facto non tantummodo haberet eam per pecuniae praesentiam in domo, 
sed haberet eam sicut rem suam. A simili aliqualiter dico, quod quamvis 
Spiritus sanctus sit per essentiam praesens omni rei, quia tamen peccator 
non habet facultatem ad fruendum eo, ideo, non obstante illa praesentia, 
potest a Deo vere dari persona Spiritus sancti ». (I Sent., d. 14, à. 2, q. x). 
Ces quelques textes montrent que l’école franciscaine considère la question 
de l’inhabitation sous un autre aspect que S. Thomas ; une étude appro- 
fondie montrerait peut-être que cette différence a son fondement dans le 
concept que les Franciscains se font de la grâce et de la vision béatifique. 
Une telle étude est encore à faire. 

Le livre du P. Lange me paraît parfaitement digne de retenir l’attention 
de tous les théologiens ; c’est un des ouvrages les plus complets et les 


plus fouillés que nous possédions sur la grâce. 
P. Etienne Simonis, ©. F. M. 


De legibus ecclesiasticis (Commentarium Lovaniense in Codicem 
Juris Canonici. Vol. I, Tom. II) par A. VAN Hove, Dr et Maître en droit 
canonique et Professeur à l’Université de Louvain. Malines, H. Dessain, 
1930, In-80, XVIII-382 p. Fr. 40. 

Nous sommes heureux de pouvoir présenter aux lecteurs des « Etudes 
franciscaines » le premier tome du commentaire du Code de droit canoni- 
que des professeurs de l’Université de Louvain. Il serait superflu de nous 
arrêter à la personnalité éminente et aux nombreux mérites de l’Auteur 
de ce premier tome, M. le Chan. et Prof. A. Van Hove, dont nous avons 
déjà analysé ici-même les Prolegomena à ce commentaire. 

Cet ouvrage comprend deux parties. Dans la première (De relatione 
inter jus Codicis et jus superius) l’Auteur fournit un bref mais substantiel 
commentaire des canons préliminaires. Dans la seconde partie (p. 80-375), 
il traite des lois ecclésiastiques, au point de vue du droit canonique. Il 
s’est maintenu strictement dans son domaine et s’est gardé de mêler deux 
disciplines ecclésiastiques, la théologie morale et le droit canonique, qui, 
tout en ayant de nombreux points de contact, demeurent distinctes. Dans 
son commentaire du Code, l’Auteur s'arrête au canon 24, réservant les 
autres canons du premier livre pour un second volume. 

Toutes les questions qui se rapportent au sujet étudié sont exposées 
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avec méthode et approfondies sans phraséologie inutile bien que très 
clairement. 

Les lecteurs, grâce à la documentation abondante et aux nombreuses 
références, pourront développer davantage, par des études personnelles, 
telle ou telle question traitée par l’Auteur. 

Par ailleurs, les multiples notes historiques situent admirablement les 
divers sujets traités, tandis que les opinions des meilleurs canonistes et 
juristes sont discutées avec soin. 

Les allusions constantes au droit romain et à l’ancien droit canonique 
permettent des comparaisons utiles avec le droit canonique actuel et 
fournissent des notions et des principes du droit nouveau une connaissance 
plus approfondie. Si, de l’avis de l’Auteur même, le commentaire analogue 
du P. G. Michiels, O. M. Cap., Normae generales juris canonici, est le 
premier ouvrage qui, depuis la publication du Code de droit canonique, 
a étudié de la manière la plus approfondie et la plus étendue les « Normae 
generales », les canonistes conviendront que le travail du Prof. A. Van 
Hove l'emporte lui aussi sur les commentaires antérieurs par la richesse 
de la documentation. P. Amédée TEETAERT. 


Normae generales Juris Canonici. Commentarius Libri I Codicis 
Juris canonici, par G. Micuiezs, O. Min. Capr., professeur de droit cano- 
nique à l’Université catholique de Lublin (Pologne). Lublin, Université 
catholique, 1929, 2 vol. in-80, XV-521 et XX-541 p. l 

Après les nombreuses recensions élogieuses qui ont accueilli l'ouvrage 
du professeur de la nouvelle Faculté de droit canonique de l’Université 
catholique de Lublin, il ne nous reste qu'à nous associer au tribut de 
louanges qui a été rendu de toutes parts à l’auteur. Ce travail constitue la 
première manifestation publique de son activité scientifique et lui fait, 
de l’avis des canonistes les plus compétents, le plus grand honneur, ainsi 
qu’à la Faculté canonique de Lublin dont le P. Michiels est doyen. 

L’Auteur certainement ne nous en voudra point d’avoir différé si 
longtemps la recension de son travail, empêché et retenu comme nous 
l’avons été par d’autres travaux. 

Dans ces deux gros volumes, le P. Michiels donne le commentaire le 
plus approfondi et le plus étendu des Normae Generales qui ait paru de- 
puis la publication du Code de droit canonique, disions-nous tout à l’heure 
avec M. Van Hove. Le premier volume traite des sept canons d’intro- 
duction et des canons du premier titre (De legibus ecclesiasticis), tandis 
que le second comprend les canons 25-86. À première vue on peut être 
surpris et étonné de l’énorme développement qu’a pris le commentaire 
d’une matière relativement peu étendue. Mais quand on parcourt le travail, 
on remarque que l'Auteur ne s’est pas contenté de fournir un simple 
commentaire du premier livre du Code de droit canonique : il traite d’une 
façon approfondie et souvent originale les grands problèmes auxquels 
divers canons se rapportent. Le lecteur n’y trouvera donc pas un sec com- 
mentaire du code, mais aussi un exposé détaillé des notions de philo- 
sophie du droit et de nombreuses notions historiques ; les théories les 


plus modernes sur le droit sont critiquées et de nombreux problèmes 
sont examinés. 
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Bien que dans les questions disputées entre canonistes et moralistes, 
on puisse ne point partager toujours l'avis de l’Auteur, il faut cependant 
reconnaître que les divers problèmes sont toujours exposés d’une façon 
objective et leur solution motivée par des arguments dont les adver- 
saires devront tenir compte. De plus, dans son exposé et dans les preu- 
ves, l’Auteur n’a négligé aucun moyen d’information : il a utilisé les ou- 
vrages anciens et modernes et les publications les plus récentes. 

Les critiques qu’on pourrait faire à la doctrine se limitent donc à quel- 
ques inexactitudes de détail ou à quelques divergences d'opinion. Mais 
on peut regretter certaines longueurs et des répétitions, quoique l’im- 
pression qu'elles font se dissipe plus ou moins quand on connaît le but 
poursuivi par le R. P., qui n’a pas seulement voulu atteindre les profes- 
sionnels et les professeurs de droit canonique, mais aussi les élèves et 
les débutants. Ces derniers, et même quelques-uns des premiers, sauront 
gré au P. Michiels de ses longues explications. 

Aussi nous recommandons chaudement le magnifique ouvrage du 
P. G. Michiels, principalement à ses frères en S. François. 

P. Amédée TEETAERT. 


Tractatus de Matrimonio. Editio septima ad normam Codicis reco- 
gnita, par A. GOUGNARD, Professeur au Grand Séminaire de Malines. 
Malines, H. Dessain, 1931. In-8°, VIII-582 p. Fr. 44. 


Après la réédition de nombreux traités de la théologie, tels qu'ils sont 
enseignés au Grand Séminaire de Malines, voici la septième édition du 
Traité du mariage, due aux soins du maître éminent qu'est M. le chanoine 
A. Gougnard. Si les traités antérieurs de la « Theologia Mechliniensis » 
ont recueilli des éloges mérités, à plus forte raison l’ouvrage de M. Gou- 
gnard sera-t-il accueilli avec empressement. Il constitue en effet un manuel 
à la fois pratique et scientifique, un livre d’information et d'étude : 
doctrine sûre, puisée aux sources les plus autorisées, nombreux et exacts 
renseignements positifs, un exposé méthodique et clair, d’abondantes 
références bibliographiques, une vue synthétique des matières traitées, 
telles sont ses qualités. 

Le traité est divisé en quatre livres. Dans le premier qui est intitulé : 
«La préparation au mariage », l’Auteur expose d’abord tout ce qui se 
rapporte aux fiançailles ; décrit le rôle du curé et du confesseur dans la 
préparation des fiancés au mariage ; enfin traite des publications matri- 
moniales et de tout ce qu’il faut faire immédiatement avant le mariage. 
Le second livre qui est de loin le plus étendu et porte comme titre : «Le 
mariage considéré en lui-même », étudie à la fois la partie dogmatique et 
la partie morale : l'essence et l'institution du mariage, le mariage considéré 
comme sacrement, le consentement, la forme de la célébration du mariage, 
les obligations des époux, les propriétés du mariage. Suivant en cela l'or- 
dre du Code, l’Auteur a inséré dans ce livre les importantes questions 
du consentement et de la forme du mariage, reléguées autrefois au cha- 
pitre des empêchements. Le troisième livre est consacré aux empêche- 
ments. M. Gougnard y suit strictement l’ordre du Code. Les dispenses 
matrimoniales et la convalidation du mariage font l’objet du dernier 
livre, qui se termine par l'exposé succinct de la procédure ecclésiastique 
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dans les procès matrimoniaux. Viennent enfin des formulaires à employer 
pour la demande des dispenses et une triple table : canonique, alphabéti- 
que et synoptique. 

Comme on le voit par ce bref relevé des matières, l’Auteur a exposé 
dans son manuel toutes les questions dogmatiques, morales et canoniques 
qui se rapportent au mariage. Les questions controversées sont traitées 
avec sobriété, et des solutions pratiques toujours indiquées. Ceci s’expli- 
que puisque ce manuel est avant tout destiné aux séminaristes et aux 
prêtres de l’archidiocèse de Malines. Il faut chercher là encore la raison 
pour laquelle l’Auteur a cru devoir adopter l’ordre qu'il a suivi dans l’ex- 
posé des matières. Il a voulu garder au traité la division des éditions 
précédentes, il s’est efforcé de maintenir autant que possible l'intitulé 
des chapitres et des numéros des éditions antérieures, pour faciliter le 
maniement du traité aux prêtres de l’archidiocèse de Malines. 

P. Amédée TEETAERT 


Les Grands Philosophes. Hobbes, par BERNARD Lanpry, Docteur 
ès-lettres. Paris, Librairie Félix Alcan, 1930. | 

La synthèse philosophique d’un Aristote se comprend-elle indépen- 
damment du milieu historique et social qui l’a vu naître ? Sans aucun 
doute ; le génie est universel, il atteint tous les temps et tous les milieux. 
Tel n’est pas précisément le cas de Hobbes. Sa philosophie est, à peu près 
toute, subordonnée aux événements politico-religieux qui bouleversent 
l'Angleterre du XVIIe siècle. Et c’est pourquoi, malgré sa puissante 
intelligence, malgré son originalité et son influence indéniable, nous 
hésitons à placer Hobbes au rang des « Grands philosophes ». C’est préci- 
sément l’un des principaux mérites que présente l’œuvre de Monsieur 
l'abbé Landry : avoir replacé la pensée Hobbienne dans son milieu his- 
torique, en avoir montré la dépendance, donc l’étroitesse. 

L'enseignement philosophique d'Oxford, décadent, semble-t-il, à cette 
époque, lui inspire un profond dégoût de la Scolastique. A-t-il compris 
quelque chose à cette science ! Nous ne le pensons pas, et trouvons un 
peu exagérée l’opinion de M. L.: Hobbes «acquit à Oxford une connaissance 
approfondie des diverses philosophies scolastiques», des déformations 
de la Scolastique, peut-être ; mais il n’a certainement pas compris la 
vraie pensée d’Aristote, spécialement sur le problème de la connaissance ; 
et cela explique en partie son subjectivisme. 

C'est avec cette pauvreté de doctrine que Hobbes s'attaque au grand 
problème que posent les événements politiques, et qui absorbe, peut-on 
dire, la grande partie de son existence philosophique : comment établir 
la paix universelle, comment tuer tout germe générateur de guerre civile, 
et supprimer les Révolutions ? 

La découverte, qu’il fait à l’âge de quarante six ans, des Eléments d’Eu- 
clide le conduit à une solution nettement mécanique du problème social. 
Si tout l'univers depuis la matière brute jusqu’à Dieu inclusivement est 
conçu selon l’intransigeante rigidité des principes du Géomètre, si le 
farouche absolutisme mécanique règle la politique, si «au cœur de l’auto- 
rité sociale comme au cœur du Dieu créateur, on met une force aveugle, 
du moins une force qui n’a pas à se légitimer en raison », tout danger 
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de révolte et d’insubordination est nécessairement écarté. Car, en fin de 
compte, toute révolution a sa source dans l'intelligence et la liberté. Tout 
se réduit donc pour Hobbes à un ensemble de mouvements nécessaires, 
le monde, l’homme, et même Dieu qui «n’est pas une pensée intelligible, 
pas davantage une bonté », mais «une matraque », selon la pittoresque 
expression de M. L. Point n’est besoin après cela de traiter la question 
de l’athéisme de Hobbes ; un « Dieu-matraque » n’est pasun Dieu. C’est 
sans doute pour cela que M. L. n’en parle pas. 

Quant à la société, elle repose sur un contrat, soit transférant tous les 
droits des individus au chef, soit interdisant à tous les citoyens, le seul 
chef excepté, d’user des droits qu'ils conservent. Hobbes a soutenu les 
deux théories qui de fait aboutissent au même résultat : la suppression 
de tous les droits individuels et l’absolutisme illimité de l’État. 

Tel est le système Hobbien dans le très clair exposé que nous en donne 
M. L. Et nous approuvons pleinement la conclusion très modérée de 
l’auteur : « La faiblesse incontestable de ce système est d’avoir ignoré 
les noblesses intérieures de la conscience ». 

Signalons cependant quelques obscurités, par exemple à la page 
82. Autre reproche plus sérieux. M. l’abbé Landry parle souvent de 
la Scolastique et des docteurs médiévaux, ses appréciations sont-elles 
toujours objectives ? Nous citerons seulement deux points pour lesquels 
l'expression de M. L. nous semble exagérée. A la page 27, il dit que «les 
Théologiens Péripatéticiens — S. Thomas en est-il ? — usant de leur 
méthode a priori soutiennent en morale et en politique des thèses impé- 
rialistes fort voisines » et placent au sommet du genre humain un chef 
suprême, le pape d’où «ils font «sortir les diverses autorités sociales ». 
«La scolastique impliquait une conception centralisée de la société ». 
De même à la page 196,la même théorie est attribuée au Moyen-Age. 
M. L. veut-il affirmer que la théorie du « Pouvoir direct du Pape » était 
admise au moyen-âge ? Nous ne pensons pas que cette position puisse se 
soutenir, et beaucoup de textes pontificaux s'expliquent suffisamment 
par le pouvoir indirect ; citons par exemple la lettre « Novit ille » d’Inno- 
cent III, et l’allocution consistoriale de Boniface VIII, 24 juin 1302. 

Et surtout nous ne comprenons pas comment la Scolastique implique 
une conception centralisée de la société. M. L. lui-même ne parle-t-il pas 
à la page 198 des «assertions des anciens théologiens sur la souveraineté 
primitive du peuple » ? Comment alors ces anciens théologiens pouvaient- 
ils admettre que toute autorité sociale vient du pape ? 

Nous ressentons l'impression à la lecture de ces pages que M. L. n’a pas 
beaucoup de penchant pour la Scolastique, et peut-être même lui préfè- 
rerait le mécanisme philosophique. Par exemple à la page 87 il affirme 
«le grand mérite de Hobbes c’est d’avoir défendu une conception stricte- 
ment mécanique de l’univers ». Mais M. L. a-t-il bien compris la Scolas- 
tique ? Il est permis d’en douter. Ainsi à la page 40 : « Jamais les Scolas- 
tiques ne s'étaient formé une notion claire de l'espace ». Une notion 
mécaniste ! Oui ! Mais est-ce la vraie ? Et page 42 : «L'espace péripatéti- 
cien était une sorte de matière indéterminée ». C’est Aristote compris 
matériellement ! 

Signalons enfin la notion du mouvement qui pour les Scolastiques 
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serait qualitative, quantitative pour Hobbes. S'agit-il du simple mouve- 
ment local ? Mais il ne se rattache pas du tout, pour les Scolastiques au 
prédicament qualité. Qu'il s'accompagne d’une action-passion, d’une 
altération de la qualité, très bien. Mais lui-même dépend du prédicament 
«ubi», qui découle à son tour non de la qualité, mais de la quantité. 

Félicitons donc Monsieur Landry de nous avoir donné un exposé si 
complet et si objectif de la pensée Hobbienne, tout en regrettant ces 


quelques imprécisions concernant la Doctrine Scolastique. 
P. EDMOND 


Publicazioni della Universitàa Cattolica del Sacro Cuore. Serie 
prima. Scienze filosofiche. Volume XVIII. Maestro e Scolaro. Saggio di 
filosofia dell’ Educazione da MARIO CASoOTTI, professore di Pedagogia. 
Milano. Società Editrice « Vita e pensiero ». 1930. 

Le sous-titre de cet ouvrage: « Essai de philosophie de l'Education » 
soulève une difficulté: Existe-t-il une philosophie de l’éducation ? La 
Pédagogie n'est-elle pas un art dépendant de l’expérience et non des 
théories philosophiques sur la nature humaine ? Et n’en est-il pas du 
professeur comme du chimiste qui réussira tout aussi bien ses expériences 
en niant, comme philosophe, la réalité de ses produits ? Non! répond 
Monsieur Casotti. Le Pédagogue dont tous les actes, même enseigner le 
latin et les mathématiques, tendent à la perfection morale, agit sur un 
être soumis également aux lois morales. Et nul enseignement, s’il veut 
être complet, ne peut s’abstraire de ces valeurs morales. Sera donc contraire 
à la Pédagogie, toute philosophie qui niera ou falsifiera la moralité. Ainsi 
la Pédagogie relève de la Philosophie. 

Or si l’on prend la définition commune de l’enseignement : « Trans- 
mission de la science du professeur qui donne à l’élève qui reçoit », toute 
philosophie qui détruit cette dualité du professeur et de l’élève est anti- 
pédagogique. Et M. Casotti découvre le principal ennemi de l’enseigne- 
ment dans la Philosophie Idéaliste dont tout son livre est une réfutation. 

Ferons-nous un reproche à l’auteur d’avoir borné ses efforts à cette 
fausse philosophie, parfaitement bien réfutée d’ailleurs, de façon vivante, 
personnelle, et souvent très originale, bien que diffuse ? Nous sommes en 
Italie, ne l’oublions pas, au pays du grand idéaliste Gentile ; l’auteur 
lui-même, sauf erreur, est un converti de l’Idéalisme. Ne nous étonnons 
donc plus qu’il brûle avec tant d’ardeur ce qu’il a adoré. 

L'auteur note l'influence de cet Idéalisme contemporain sur une mé- 
thode trop en honneur maintenant : l’« Autodidactique ». Si l’on se croit 
l'unique au monde, si tout le dehors est une projection du moi, on se 
constituera facilement maître et élève. Or cette méthode, poussée à 
l'extrême, à la formation par la seule expérience sensible, sans aucun livre, 
est pure utopie ; prise dans son sens mitigé, l'instruction par le livre, sans 
le professeur, a pu avantager certains esprits d’une vigueur exceptionnelle, 
mais ne saurait être la loi. N'’est-il pas absurde de préférer au maître 
parfait, armé du principal moyen de communication, la parole, le maître 
imparfait, la nature ou ie livre ? 

Tout ne se trouve pas cependant dans une notion philosophique vraie 
de la pédagogie. Il y faut aussi l’art, que tous ne possèdent pas. Mais le 
but de l’auteur n’était pas de l’enseigner. P. EpMonp. 
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L'Eglise de l'Ordre, par Grorces Bouyx. Editions Spes. 


Auguste Comte avait voulu fonder une religion susceptible de coor- 
donner les efforts des gens soucieux de rétablir et maintenir l’ordre social. 
Estimant n’y pouvoir parvenir sans le concours, mieux, l'union avec 
l'Eglise catholique, il fit ouvrir, par tel de ses disciples sûr et à lui tout 
dévoué, des négociations avec le R. P. Beckx, alors général des Jésuites. 
Première erreur de tactique : elle venait de l’ignorance où se trouvait 
Auguste Comte à l’égard de la constitution de l'Eglise, Une autre erreur 
consistait à vouloir fondre l’Eglise catholique dans l'Eglise de l'Ordre, 
issue de son cerveau puissant, mais inégal et peu équilibré. Il comptait 
bien être le chef de cette société religieuse d’où, en réalité, la religion avec 
ses dogmes, son çaractère surnaturel, ses moyens divins de culte et de 
sanctification eussent été éliminés. 

Il échoua, mais, par son Testament, confia à treize disciples le soin 
de poursuivre son œuvre. M. Georges Bouyx, en des pages claires et docu- 
mentées, sans violence ni conjectures hasardées, raconte l’histoire mouve- 
mentée et par certains côtés, troublante, d’un mouvement qui ne tendait 
à rien moins qu’à la destruction totale du catholicisme. Or il appert des 
faits et des documents que le plan positiviste, loin d’être abandonné, est 
toujours l’idéal d’un groupe d’écrivains et d'hommes d’action ; ils ne sont 
pas tous d’accord sur les modalités d'exécution, certains même, des plus 
notoires, ont jeté par dessus bord des principes ou des idées jugées illo- 
giques ou nuisibles à la cause ; mais la contradiction existe toujours entre 
le positivisme et le catholicisme. Si Dieu n’est pas nié, il reste l’inconnais- 
sable, au fond l’être inutile, dont l’homme n’a pas à s'occuper, l’homme 
se suffisant à lui-même. Ainsi le vice fondamental de la doctrine comtiste 
même amendée est dénoncé. Son caractère néfaste, immoral, matérialiste, 
malgré les apparences, puisque privé de sa base essentielle, nécessaire, 
lui est une tunique de Nessus : il mourra avec elle et par elle. 

M. Georges Bouyx indique en quelques mots, dans l’Action Française, 
la plus récente tentative du Positivisme à l’égard de l’Église catholique ; 
il se réserve de nous en parler longuement en un prochain volume. 

« Tel est, écrit-il, le drame dont nous subissons plus ou moins obscuré- 
ment les atteintes : en tous lieux l'Eglise se trouve aux prises avec des 
hommes qui, plus dangereux que les persécuteurs, lui demandent respec- 
tueusement d’apostasier. L’Action française n’est qu'un acte de ce drame. » 

M. Bouyx est un guide éclairé, impartial, on ne peut que gagner à le 
lire attentivement. P. LOUIS DE GONZAGUE. 


Moine et martyr. Le Bienheureux John Roberts, par Dom BÈDE 
Camm, ©. S. B. Paris, Desclée et Lethielleux. 

L'admirable figure de moine! Energique et placide, tenace en ses 
travaux, dévoué corps et âme à la foi catholique et au Souverain Pontife, 
vrai fils de saint Benoît, c’est le bienheureux John Roberts. Sa vie mouve- 
mentée, studieuse et apostolique, donne occasion à dom Bède Camm de 
retracer cette époque (1575-1610) douloureuse et sublime où tant d’hé- 
roïsme se mêle à de si lamentables défaillances. Elisabeth et Jacques I°" 
nous apparaissent dans une lumière qui ne les avantage pas. Cette Conju- 
ration des pauvres qui fut bien une des manœuvres les plus abominables 
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et les mieux réussies qu’on connaisse contre le catholicisme, a fait monter 
à l’échafaud des victimes que, pendant deux siècles et demi, l'opinion 
anglaise égarée a qualifié d’assassins et de traîtres. 

Condamné à l’exil, John Roberts rentre en Angleterre, après avoir 
contribué à la fondation du célèbre monastère de Saint-Grégoire de Douai. 
Il est bientôt arrêté, jugé par l’évêque protestant de Londres et pendu à 
Tyburn, le 10 décembre 1610. 

Les moniales bénédictines de Sainte-Croix de Poitiers ont traduit 
avec exactitude et piété l'ouvrage anglais de dom Bède Camm, et c’est 
un vif plaisir très élevé qu’on éprouve à lire ces pages d’héroïsme. 

P. Louis DE GONZAGUE. 


Collection « Parvuli ». I. Le Deo Gratias » d’un «tout petit». Auguste 
Magne (1920-1929), par Y. D'IsNÉ. Dessins de Maryel. In-8° de X-72 p. 
Lethielleux, Paris. 

«Il y aura des saints parmi les enfants ». Les faits justifient amplement 
cette intuition du grand serviteur de Dieu que fut Pie X : grâce à la com- 
munion précoce et fréquente s’épanouit dès l’âge le plus tendre une vertu 
qui tient du prodige et que l’on avait accoutumé de voir fleurir à la suite 
de longues années d’un effort soutenu. Sans vouloir espérer les honneurs 
des autels pour tous les jeunes prédestinés que le Seigneur vient cueillir 
à peine éclos à la vie, on fera œuvre salutaire à choisir les modèles plus 
achevés pour les mettre en pleine lumière sous les yeux des enfants et 
même des grandes personnes : tel est précisément le dessein qui inspire 
une nouvelle collection: « Parvuli », dont voici le premier volume. 

La courte existence d’Auguste Magne s’est écoulée à Lisieux même, 
sous le regard du docteur de la voie d’enfance spirituelle, la petite sainte 
Thérèse. I1 meurt à huit ans, ses dernières paroles furent le « Merci, mon 
Dieu », qui tant de fois avait jailli de son cœur. Vertu bien authentique 
qui se caractérise par l’action de grâces, même au sein des plus vives souf- 
frances et jusque devant la mort! Et cette vertu n’est pas toute faite 
d'avance : l'enfant est entêté, dissipé, remuant, batailleur ; mais il mène 
avec courage le bon combat où se révèlent ses qualités maîtresses d’ex- 
quise délicatesse, de générosité et d’énergie; il se montre réfléchi, appliqué 
au travail, recueilli dans la prière ; sous l’action de la grâce eucharistique 
il sort vainqueur de la lutte et son âme fait rapidement l'ascension des 
sommets... Depuis sa précieuse mort si particulièrement édifiante, Au- 
guste est invoqué ; on lui attribue des faveurs reçues du Ciel ; des voca- 
tions sacerdotales se confient à lui : le vaillant petit homme, qui aurait 
lui-même tant voulu devenir prêtre, n’avait-il pas promis de prendre des 
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